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Presentacion 


E l Colegio Mexiquense, a.c., fiel a sus politicas de edicion de trabajos 
academicos de interes para el desarrollo del conocimiento de la 
historia y la antropologia de nuestro pais, da a conocer un conjun¬ 
to de estudios redactados por especialistas que tienen como denominador 
comun el tema de la religion de los pueblos indios de Mexico, desde la 
etapa prehispanica hasta el presente. 

En la organizacion del material se ha seguido un orden cronologico 
que se inicia con una exploracion del mundo olmeca de la region del Gol- 
fo, continua por el centro de Mexico y finaliza con el estudio de un impor- 
tante ritual de los papagos, habitantes de los desiertos de la frontera no- 
roeste. Los enfoques provienen de disciplinas como la arqueologia, la 
iconografia, la historia de las religiones y la etnografia. Los temas tratados 
dan noticia de las verdaderas complejidades que presenta el estudio de las 
manifestaciones religiosas de la poblacion indigena que vivio y vive en 
nuestro territorio. Por otro lado, se podra notar el interes profesional que 
estos asuntos han despertado entre estudiosos nacionales y extranjeros. 
Contribuyeron en esta compilacion un investigador aleman, un belga y un 
frances. Junto a ellos damos muestra del trabajo que especialistas mexica- 
nos desarrollan actualmente en este vasto campo de estudio. A pesar de 
referirse a temas monograficos, ambitos geograficos y culturas diferentes 
en distintas epocas, los articulos son una importante contribucion para 
continuar el aun largo camino que nos queda por recorrer para llegar a 
una comprension mas cabal de las premisas, muy antiguas, de los sistemas 
religiosos indigenas que se desarrollaron en territorios mesoamericanos y 
de Oasisamerica. En esta busqueda los autores han recurrido a restos ma- 
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teriales, imageries, rituales y textos, redactados en el contexto indigena y 
espanol, durante la Colonia y la etapa nacional. 

Tomas Perez Suarez, arqueologo, miembro del Centro de Estudios Ma¬ 
yas del Institute de Investigaciones Filologicas de la Universidad Nacional 
Autonoma de Mexico, realiza un analisis del llamado Dios c del panteon 
olmeca, asociandolo con el maiz, la fertilidad de la tierra y el agua. Perez 
Suarez hace una sucinta revision de las representaciones de deidades y cultos 
que se relacionaron con esta graminea en las culturas posteriores a la olmeca, 
con el objeto de probar la existencia de continuidades muy importantes, 
una larga tradicion que se vinculo solidamente a simbolos tan extendidos 
como el jade, “lo verde, simbolo de la fertilidad, la piedra verde...asociada a 
lo perenne o duradero.” Concluye el autor con una interesante propuesta de 
interpretation de los entierros masivos de hachas petaloides, una muy ca- 
racteristica costumbre olmeca que podria estar asociada al deposito simbo- 
lico de granos de maiz, los cuales quedarian “sembrados” en la tierra, y de 
esta forma “se estaria garantizando eternamente, mediante un rito propicia- 
torio, la production del sustento divino”. 

De esa inagotable area de excavation donde se ubico el recinto ceremo¬ 
nial de Mexico-Tenochtitlan proviene la informacion que presentan los 
arqueologos Elsa Hernandez Pons, de la Coordination de Monumentos 
Historicos del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, y Carlos 
Navarrete, investigador del Instituto de Investigaciones Antropologicas 
de la Universidad Nacional Autonoma de Mexico. El sitio, los cimientos de 
la Casa del Marques del Apartado, sobre la calle de Republica de Argenti¬ 
na, muy cerca del area del Templo Mayor, ya nos habia entregado impor¬ 
tantes ejemplos de escultura litica monumental. Durante la temporada de 
trabajo de 1990, se descubrieron seis interesantes lapidas que quiza forma- 
ban originalmente un friso asociado con el desmembramiento humano. 
Extremidades superiores e inferiores sangrantes, cascabeles, ajorcas, go- 
rros conicos con cuerdas entrelazadas y adornos en forma de cola de go- 
londrina ( yopitzontli ) fueron representados con gran sencillez formal. Junto 
a estas muestras de bajorrelieve se encontro tambien el craneo de un deca- 
pitado con la mandibula desprendida, vertebras cervicales y cinco cuchi- 
llos de pedernal en forma de laurel, pintados de bianco. Hernandez Pons y 
Navarrete asocian el conjunto a un ritual de desmembramiento con hue- 
lias de cremation. Tras una confrontation con la informacion procedente 
de textos indigenas e hispanos y un analisis del entorno fisico donde se 
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realizo el descubrimiento, los autores concluyeron que la ofrenda se rela- 
ciono con el culto a Xipe Totec, importante deidad de la fertilidad agricola 
y de las actividades de los joyeros, as! como con su fiesta principal, 
tlacaxipehualiztli. 

Karl A. Taube, investigador aleman y actualmente profesor de antropo- 
logia de la Universidad de California en Riverside, enfoca su estudio a una 
extraordinaria pieza esculpida en filita. Aunque no de muy impresionantes 
dimensiones, la “Vasija de Pulque de Bilimek”, actualmente en la coleccion 
del Museo del Genero Humano de Viena, Austria, es, como afirma el autor, 
un tour deforce iconografico que da noticia de la inigualable habilidad de los 
artistas mexicas para materializar, en un medio escultorico tan reducido, 
ideas religiosas de gran complejidad. Aqui se representaron deidades y ri- 
tuales asociados con el pulque, bebida que, dentro de la cosmovision, poseia 
numerosos e importantes atributos. Ademas, como plantea Taube, se le re- 
laciona con el final de un periodo “que hace referencia a los dioses astrales del 
cielo nocturno”, su batalla cosmica cotidiana contra las fuerzas luminosas, 
conflicto que tiene como marco temporal el final de un ciclo de 52 anos, y 
especificamente los sucesos miticos en torno a las fechas 1 -Malinalli, con que 
terminaba el ano 1 -Tochtli. Como en el articulo anterior, Taube recurre a 
information procedente de otras areas de Mesoamerica y de culturas que 
precedieron a la mexica. El elenco de simbolos y deidades es impresionante y 
el conjunto se vincula a las macroestructuras de la ideologia imperialista 
tenochca de la lucha de las fuerzas luminosas diurnas versus aquellas de la 
obscuridad personificadas, entre otros seres, por los tzitzimime, especie de 
“demonios” estelares nocturnos, que poseian atributos como el de ser opera- 
rios del castigo y la muerte. 

En el mismo tema de la iconografia del Posclasico Tardio del Centro de 
Mexico, la contribution de Michel Graulich, profesor de la Universidad 
Libre de Bruselas, intenta nuevas interpretaciones de dos extraordinarios 
ejemplos de escultura litica mexica-tenochca: el llamado “Calendario Az- 
teca” o “Piedra del Sol”, y el “Teocalli de la Guerra Sagrada”, el primero con 
una extraordinaria popularidad y con un cuantioso numero de estudios 
desde diversos enfoques, y el segundo de una forma y contenido que plan- 
tean un reto interpretative. Antes de iniciar el analisis iconografico, el 
autor expone las premisas que sostendran su interpretation: la busqueda 
de “oposiciones binarias”, que se desenvuelven en un complejo pero cohe- 
rente juego. Graulich tambien aclara que dara prioridad a las explicacio- 
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nes miticas, basadas en la comparacion con otros materiales literarios e 
iconograficos, mas que a las explicaciones historicas, como medio de en- 
tender los mensajes labrados. Ademas, el autor utiliza una hipotesis de 
lectura que posee un movimiento especifico. En el caso del “Calendario 
Azteca”, esta debe de hacerse de arriba hacia abajo (tomando en conside¬ 
ration su actual position vertical), que corresponderia al movimiento as¬ 
tral de Tierra y Sol. De esta manera, el arriba seria el oriente, el centro el 
mediodia y el abajo el occidente. El movimiento de lectura en el “Teocalli 
de la Guerra Sagrada” tendria que iniciarse en la cara posterior (con la 
representation fundacional), continuar por la parte superior del santua- 
rio, para despues bajar por las escalinatas, las que mirarian hacia el occi¬ 
dente, como es el caso del Templo Mayor tenochca. Se puede hacer una 
segunda lectura de las caras laterales y los conjuntos esculpidos en las 
alfardas que, segun Graulich, representarian, vistos de frente, de izquierda 
a derecha, los nacimientos e initios y, del otro lado, las terminaciones y 
muertes. Quedan asi estas nuevas propuestas interpretativas y modos de 
lectura para compararse con otros ejemplos escultoricos mexicas de simi¬ 
lar contenido. 

Se incluyen tambien dos trabajos del doctor Alfredo Lopez Austin, ads- 
crito al Instituto de Investigaciones Antropologicas de la Universidad 
National Autonoma de Mexico. El autor continua con su exploration de 
las innumerables aristas del problema de la estructura y funcionamiento 
de los mitos y rituales mesoamericanos, utilizando en esta busqueda una 
amplia gama de materiales provenientes de la antropologia y la historia. 
En el primer articulo Lopez Austin discute varios asuntos en torno a las 
ofrendas y los sacrificios, dentro de una relation sumamente compleja 
donde los dioses necesitan de la colaboracion de los seres humanos y estos, 
a su vez, tienen la posibilidad de alcanzar una muy necesaria comunica- 
cion con la otra realidad, el otro mundo, siendo en ocasiones la victima 
sacrificada el tan deseado eslabon o vinculo magico. La ofrenda, en gene¬ 
ral, se transforma en un puente, un vehiculo intermediario entre el mundo 
profano y el mundo sagrado y, por inferencia, “una de las formas de expre- 
sion con que cuentan los hombres para hablar con los dioses”. Lopez Austin 
pasa a continuation al planteamiento de tres cuestiones particulares aso- 
ciadas al tema general del articulo: a. La separation de los mundos de las 
deidades y los hombres en illotempore, el paso de un tiempo original miti- 
co violento al establecimiento de un orden primigenio en las capas inter- 
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medias, la ecumene, el universo de action de los efluvios celestes y terres- 
tres; b. El problema, muy complejo, de la occision ritual visto a la luz de los 
planteamientos anteriores ( nextlahualtin , los sacrificados, “los pagos” vis- 
a-vis las muertes rituales de los dioses albergados en cuerpos humanos) y c. 
La importancia del bade y el danzante como el poseedor de un mensaje 
para los dioses, tomando como punto de analisis la relation semantica que 
existe entre los verbos itoa (hablar) e itotia (bailar). 

En el segundo articulo, “Cuando Cristo andaba de milagros...”, el inves- 
tigador hace una serie de reflexiones en torno al mito, considerado este 
como un hecho historico complejo cuyos componentes se transforman a 
muy distintos ritmos. El mito, explica Lopez Austin, esta compuesto de 
elementos resistentes al cambio, pero tambien posee otros que se transfor¬ 
man en la media duration, y otros mas que reaccionan inmediatamente 
ante fenomenos cotidianos. El autor insiste en que el mito posee una di¬ 
mension temporal que aun tendra que ser explorada con mayor detalle. 
Esta dimension nos muestra que existen componentes durisimos y casi 
invulnerables al cambio y otros, de naturaleza labil, que se adecuan a los 
cambios sociales y politicos, como respuesta a las “variantes 
circunstanciales”. Mas adelante, y como ejemplo para documentar una de 
sus propuestas, Lopez Austin aborda el particular asunto de la detection y 
clasificacion de una interesante innovation en la religion indocristiana 
mesoamericana: Jesucristo en su papel importante, pero no unico, vincu- 
lado al Sol. 

El ultimo trabajo de esta compilation es de corte etnografico, sobre la 
interesante celebration del wiigila de los papagos que habitan el desierto 
del Altar, en su zona fronteriza entre Sonora y Arizona (Estados Unidos). 
Jacques Galinier, investigador del Laboratorio de Etnologia y Sociologia 
Comparada de la Universidad de Paris X (Nanterre), se dio a la tarea de 
reconstruir el wi:gita, un ritual poco documentado y de dificil interpreta¬ 
tion. La actividad del wi:gita basicamente gira en torno de un mito que 
procura el mantenimiento de las energias ambientales en un “equilibrio 
homeostatico”. Se trata de la lucha de un heroe cultural, conocido a traves 
del sorprendente nombre de Montezuma, protector de los papagos, que 
lucha y mata al Ne:big, el monstruo de la laguna de Quitovac, un oasis que 
ha jugado un importante papel en la religion papaga, destruction que 
significara asegurar el bienestar y la prosperidad de todos los miembros de 
la comunidad, acrecentara la caza y terminara con los sufrimientos de los 
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individuos. La importancia del wiigita, insiste el autor, se deriva de su ubi- 
cacion clave “donde confluyen la mitologla, las creencias religiosas y las 
practicas rituales de los papagos”. Precisamente por esta circunstancia 
Galinier no estudia el wi:gita “como un universo cerrado de significados 
enteramente internos”, sino comparandolo y contrastandolo con otras 
manifestaciones rituales como la caza del venado bura y los aspectos 
cultuales a San Francisco, singular fusion del culto al principal santo fran- 
ciscano, el de Asis, y San Francisco Xavier, el apostol de las Indias Orienta- 
les. Varias son las caracteristicas importantes que detecta Galinier en el 
wi:gita: “un cierto tipo de himno de fuerza celebrante”... “instrumento para 
gobernar y control de la violencia”... un ritual “dualista, tanto cosmologica 
como sociologicamente” sin caracteristicas universalizantes, ya que da 
importancia solo a los linajes tribales. Para el estudio de los mitos actuales 
de los pueblos indios americanos, este y otros rituales papagos presentan 
una interesante variable que agrega una dimension de complejidad: ade- 
mas del arribo y asimilacion del catolicismo en sus versiones franciscana y 
jesuitica, la actual presencia de dos culturas nacionales diferentes, la mexi- 
cana y la estadounidense, han creado una arena donde papagos residentes 
en ambos lados de la frontera intentan manejar y asimilar, en diversos 
niveles de integration, elementos que a veces resultan contradictories. 

Deseo dejar un testimonio de agradecimiento a la presidenta de El Cole- 
gio Mexiquense, a.c., doctora Maria Teresa Jarquin Ortega, por su valiosa 
intervention. La doctora Jarquin no solo brindo su apoyo para dar a luz 
esta compilation, sino tambien para que varios textos aparecieran en nues- 
tro idioma. En este mismo rubro damos las gracias al doctor Karl A. Taube 
por la colaboracion adicional para que su trabajo se publicara en espanol. 

Finalmente deben aclararse dos puntos: solo se hicieron las correccio- 
nes imprescindibles a los trabajos compilados, en busca de la llaneza del 
texto, y las interpretaciones y opiniones vertidas por los autores son de su 
exclusiva responsabilidad. 


Xavier Noguez 
El Colegio Mexiquense 
Zinacantepec, Estado de Mexico 


Los Olmecas y LOS Dioses DEL MAIZ EN 
Mesoamerica 


Tomas Perez Suarez 


TomAs PfiREZ SuArez. Centro de Estudios Mayas, Instituto de Investi- 
gaciones Filologicas. Universidad Nacional Autonoma de Mexico. 



E ntre las plantas comestibles domesticadas por los pueblos 
mesoamericanos, sin duda alguna el maiz jugo un papel determi 
nante en la alimentation y fue objeto de multiples veneraciones. Su 
importancia quedo maniflesta en casi todas las regiones de esta macroarea 
cultural y contamos con representaciones de dicha graminea, asi como de 
dioses vinculados con ella, tanto en esculturas como en pinturas realizadas 
desde el Preclasico hasta el momento de contacto con los conquistadores 
espanoles. 

Durante la epoca colonial, ademas de algunas representaciones grafi- 
cas todavia dentro de la tradition autoctona mesoamericana, se escribie- 
ron documentos en caracteres latinos que nos permiten, a traves de las 
tradiciones registradas en ellos, entender la importancia que dicha planta 
jugo no solo como alimento, sino tambien en las cosmogonias y en otros 
aspectos de las religiones prehispanicas. 

Asi, en el Popol Vuh encontramos que los dioses, despues de varios in- 
tentos fallidos con otras sustancias, crearon a los hombres mayas de masa 
de maiz (1984: 174-176). Por la Leyenda de los soles, contenida en el Codice 
Chimalpopoca (1945: 120-121), sabemos de las peripecias que hubo de pa- 
sar Quetzalcoatl para obtener los granos de esta planta, que serian el ali¬ 
mento vital de los hombres que viven en la era del Quinto Sol. Por otro 
lado, a traves de los diversos cronistas, religiosos en su mayoria, conoce- 
mos la naturaleza, caracteristicas y nombres de las deidades asociadas a 
esta grammea, al menos las de las sociedades del Posclasico. 

La riqueza y persistencia de una gran cantidad de rnitos y tradiciones en 
torno al maiz en las sociedades indigenas contemporaneas permiten co- 
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rroborar la importancia de que aun goza, no solo como componente basico 
en la dieta de indios y mestizos o ladinos, sino tambien dentro del ritual y 
ciclo de festividades religiosas de los pueblos indigenas campesinos. 

En el presente trabajo se analizan y muestran algunas representadones 
del Dios 11 del panteon olmeca, al cual Joralemon vincula con la vegetation y 
especialmente con el maiz (1971: 59-66), as! como su posible relation con las 
representadones tardias de deidades mesoamericanas asociadas con el maiz. 


El DIOS OLMECA DEL MAlZ 

Uno de los primeros intentos por mostrar la presencia de una deidad 
olmeca relacionada con el maiz fue el de Alfonso Medellin Zenil (1960). En 
su articulo sobre piezas olmecas del estado de Veracruz (que en ese enton- 
ces fueron trasladadas al Museo de Xalapa) incluye la estela conocida como 
Monumento numero 1 de El Viejon, sitio localizado al norte del area me- 
tropolitana olmeca. 

Este monumento (Ver fig. 1) ha sido considerado de factura tardia den¬ 
tro de la tradition escultorica olmeca (Fuente 1984: 314-316), y en el, me- 
diante la tecnica del bajorrelieve, se presenta a dos personajes de pie. El 
personaje principal, segun la description de Medellin: 

En su mano derecha empuna una cana que descansa sobre el hombro. La 
cana debe ser de maiz, la planta mas importante de Mesoamerica, semejante 
a la que lleva el personaje del Cerro de la Cantera de Chalcatzingo, quien 
evidentemente participa en “una escena ceremonial conectada con la agricul¬ 
tural A este personaje, posible representation del dios del maiz, se aproxima 
caminando un hombre de menor categorla que solo se cubre con sencillo 
maxtlatl, portando en sus manos sendos rollos cillndricos, tal vez de papel. 

Al haber supuesto la posibilidad de que el personaje mas importante sea 
el dios del maiz, estamos obligandonos a suponer que el que se acerca sea un 
sacerdote en actitud de ofrendar (1960:80-81). 

Si bien es cuidadoso al suponer que se trata de una deidad del maiz, y 
recurre a lo dicho por Pina Chan (1955: 24) acerca de un relieve de 
Chalcatzingo, creemos que fue el relieve con dos personajes conocido como 
“La piedra del maiz”, catalogado como el Monumento 41 de Castillo de 
Teayo, el que lo pudo haber llevado a tal identification (Ver fig. 2). 
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Fig. 1. Monumento 1 de El Viejon. 
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Fig. 2. Monumento 41 de Castillo de Teayo, segun Medellin. 


Este ultimo monumento, de factura mas tardia, se conoce desde princi- 
pios de siglo y actualmente tambien se exhibe en el Museo de Xalapa. Segun 
Felipe Solis se trata de un relieve que representa una escena con dos figuras 
humanas: 

La figura femenina sostiene con la mano derecha una planta de maiz, cortada 
en el extremo inferior de manera que no estan representadas las raices. El 
vegetal fue delineado en forma naturalista; sus hojas largas y ondulantes se 
alternan y en medio de algunas de ellas hay mazorcas con su pelillo colgante... 

El personaje masculino lleva en la mano izquierda una planta de maiz seme- 
jante a la que muestra la figura femenina. 

Seler considera que en esta escena se representa al dios Tlaloc y a la diosa 
Xochiquetzal; Garcia Payon dice que son Tlaloc y Chalchiuhtlicue, opinion 
que tambien sostiene Westheim. Para otros autores, la figura femenina es la 
imagen de alguna diosa del maiz; Melgarejo piensa que es la diosa Centeotl; 
para Marquina es Xilonen, y para Nicholson es Centeocihuatl. En el Museo de 
Xalapa es conocida con el nombre de“La piedra del maiz” (1981:76-79). 

Interesante, aunque no certera, resulta tambien la identificacion que hace 
Medellin del Monumento numero 1 de la isla Tenaspi con Homshuk, dei- 
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dad del maiz, segun un mito popoluca rescatado por Elson (1947: 193- 
214). El monumento fue publicado originalmente por Blom y La Farge 
(1926: 22), y segun el catalogo de escultura monumental olmeca de Beatriz 
de la Fuente y Nelly Gutierrez forma parte de los monumentos cuyas ca- 
racteristicas hacen dudosa su plena atribucion a la cultura olmeca (1973: 
270-271) (Verfig. 3). 

La descripcion e interpretacion que Medellin hace de esta escultura es la 
siguiente: 

Homshuk de Catemaco, es una escultura ovoide con rostro humano, ador- 
nado con grandes orejeras circulares; su tocado esta deteriorado. Se encontro 
en la isla de Tenaspi, en el lago de Catemaco. Se ha identificado con Homshuk, 
el dios del maiz, personaje que segun el mito nacio de un huevo custodiado 
por un matrimonio de ancianos, y quien al competir con el Tajin “Huracan”, 
le dijo: “No soy nahual y he de ser el alimento de los hombres” (1983:40). 

La identificacion es forzada, ya 
que solamente la forma ovoide 
del monumento y su proceden- 
cia es lo que permite tal identifi¬ 
cacion con la deidad de dicho 
mito; el interes radica en la aso- 
ciacion de este personaje del 
mito popoluca con lo que pudo 
ser un nombre para designar a 
la deidad del maiz en la region 
olmeca. Esto, si consideramos 
que los olmecas hablaban algu- 
na lengua de la familia mixe- 
zoque (Campbell y Kaufman 
1976). 

Con evidencias mas solidas, 
Michael Coe, en un breve arti- 
culo sobre el diseno esgrafiado 
de una vasija de ceramica pro- 
cedente del sitio Kotosh, en la 
Fig. 3. Monumento 1 de la isla Tenaspi, segun region ocupada por la cultura 
Medellin. Chavin de Peru, nos presenta la 
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identificacion de una deidad del maiz al comparar dicho diseno con los 
representados en algunas hachas olmecas (Ver fig. 4). 

Sobre el diseno que decora esta vasija peruana, cuya forma es de bote- 
11a, y la relation de este con un dios olmeca del malz, Coe nos dice: 

El motivo inciso (Ver fig. 2a) que decora el cuerpo de la vasija es de un interes 
particular, ya que esta claramente fuera de contexto en los Andes, pero muy 
acorde para la region del sur de Mexico. Este consiste de dos elementos basi- 
cos: 1) un objeto en forma de U y 2) un elemento en forma de cono que 
emerge del extremo abierto del primero. En el botellon kotosh, este segundo 
elemento va decorado con impresiones en forma de puntos. Lo que esta aqui 
representado, claramente es una mazorca de maiz que se asoma entre las 
hojas abiertas. 

En el area olmeca, el mismo motivo es muy comun, particularmente en 
los disenos incisos que aparecen en las hachas de jade finamente talladas 
(desafortunadamente, muchas veces estas son de procedencia desconocida). 

La position usual de este motivo es en la cabeza de la deidad jaguar [were- 
jaguar ], por lo que es evidente que la intention es mostrar una planta de maiz 
germinando de una semilla [...] 



Fig. 4. Comparacion de botellon Kotosh con disenos olmecas, segun M. Coe. a) Diseno 
esgrafiado en la vasija Kotosh. b ) Hacha de procedencia desconocida. c). Elemento U 
del Monumento 1 de La Venta. d) Hacha de procedencia desconocida. e) Hacha de La 
Venta./) Hacha dibujada por Covarrubias. 
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En la iconografia olmeca el elemento U obviamente debe ser considera- 
do identico con la frecuente hendidura presente en la cabeza del jaguar huma- 
nizado, ya sea este en su forma infantil o adulta (o en representaciones mas 
abstractas como el pavimento de La Venta). Una de las muchas contribucio- 
nes de Covarrubias a las investigaciones mesoamericanas, fue la demostra- 
cion de que el frecuente dios de la lluvia de las civilizaciones del Clasico y del 
Posclasico (Tlaloc para los nahuas; Cocijo entre los zapotecas y Chac en los 
mayas) derivaron directamente de la deidad jaguar olmeca, quien por lo 
tanto puede considerarse como una deidad de la lluvia. Tomando esto como 
base, uno puede sugerir que la hendidura craneal de esta complicada deidad 
en realidad representa la idea del maiz germinando, y por lo tanto se relaciona 
mtimamente con la llegada de las lluvias. Asi, la deidad jaguar tambien pudo 
haber sido el senor del maiz (1962:579-580). 

Bajo esta perspectiva, Carlos Navarrete, en su publicacion sobre los relie¬ 
ves olmecas localizados en Pijijiapan, Chiapas, asocia uno de estos con una 
semilla de maiz germinado (Ver fig. 5). De este y del resultado de su analisis 
nos dice: 



Fig. 5. Comparacion de la piedra 2 de Pijijiapan, segun Navarrete. a). Piedra 2 de Pijijiapan. b). 
Hacha de procedencia desconocida. c). Relieve de Chalcatzingo. d). Relieve de Xoc, Chiapas. 
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El relieve mas sujeto a comparaciones es el que identificamos como yelmo con 
forma estilizada de una cabeza de tigre, pues guarda gran similitud con el 
dibujo inciso de una hacha publicada por Covarrubias, con algunos de los 
personajes de Chalcatzingo y con el relieve de Xoc. En todos estos ejemplos es 
caracteristico el adorno que llevan en la frente del tocado con la forma de una 
semilla germinando. En nuestro relieve ese elemento esta borrado, pero en 
cambio el remate superior puede tener ese mismo sentido, comparandolo 
con la figura que Coe ha identificado como una planta de maiz (1969:192). 

En 1971 Peter David Joralemon, con el proposito de formular una pro- 
puesta metodologica para el estudio del sistema simbolico olmeca, publi¬ 
co un trabajo sobre iconografia olmeca. Ademas de presentarnos un dic- 
cionario de simbolos conforme al primero de los tres pasos que deben 
realizarse en un estudio iconografko segun Panofsky (1972: 13-26), y si- 
guiendo la ruta trazada por Michael Coe (1965), identifica y describe la 
imagen de diez deidades en el arte olmeca. Luego, en un trabajo posterior 
habra de reducir estas a seis (1976). 

Una de ellas, la identificada como Dios ii, es la que nos interesa en el 
presente trabajo; se asocia con la vegetacion y especialmente con el maiz. 
Las imagenes de esta deidad muestran seis variantes nombradas con las 
letras A-F (Veanse figs. 6-10). Sin embargo, una caracteristica comun es 
que brotan o crecen simbolos de maiz en la cabeza hendida de todas las 
representaciones del Dios ii. Las caracteristicas de este y sus variantes son 
las siguientes: 

Dios ii. Simbolos de maiz crecen de las cabezas hendidas de todas las represen¬ 
taciones del Dios n. El brote puede salir de la hendidura misma o puede estar 
impresa en la frente. La deidad a veces tiene caracteristicas del Dios i como 
cejas de flama o boca en forma de corchete. 

Dios ii-a. En este grupo se incluyen imagenes del Dios n en las que el 
motivo del maiz brota de un grano de maiz [fig. 6] .* 

Dios ii-b. El motivo de grano de maiz emplumado u orlado es compar- 
tido por estas dos semejanzas delDiosn [fig. 7:175-176]. 

Dios n-c. El motivo 95 (Ver figura de tres lagrimas) sustituye a los mas 
tipicos motivos de maiz en las dos figuras de esta division [fig. 7:177-178]. 

Dios ii-d. Estos dos ejemplos del Dios n son suficientemente similares 
para constituir una categoria independiente: ambas tienen el motivo 96 (vege¬ 
tacion de maiz como hoja) en lugar del maiz brotando y cejas tipo e y decora- 
ciones en las mejillas casi identicas [fig. 7:178; fig. 8:180]. 
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Fig. 6. Representaciones del dios ii-a (170-174) segun Joralemon. 



Fig. 7. Representaciones de los dioses ii-b (175-176), n-c (177,178) y ii-d (179) segun 
Joralemon. 
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Fig. 8. Representaciones de los dioses ii-d (180) y ii-e (181-183) segun Joralemon. 



Fig. 9. Representaciones del dios ii-e (184-186) segun Joralemon. 
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Fig. 10. Representaciones del dios ii-f (187-190) segun Joralemon. 


Dios ii-e. Cada representation de este subgrupo tiene un simbolo de 
malz brotando y cejas tipo e y decoraciones en las mejillas casi identicas [fig. 

8:181-183; fig. 9]. 

Dios ii-f. Esta categoria final contiene representaciones miscelaneas del 
Dios ii. Tienen los motivos necesarios para incluirlos provisionalmente en el 
grupo del Dios ii [Fig. 10] (Joralemon 1990: 54 y 59-64). 

El mismo ano (1971) Carlos Navarrete publico un articulo sobre algunas 
piezas olmecas de Chiapas y Guatemala. En el nos presenta un fragmento 
de figurilla procedente de Ocozocuautla, Chiapas (que bien podria in- 
cluirse en la variante e del Dios ii por su parecido con el cetro serpentiforme 
de Ojoshal, Tabasco, incluida en los ejemplos de Joralemon), y un hacha 
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Fig. 11. a). Fragmento procedente de Ocozocoautla, Chiapas, segun Navarrete. b ). Cetro 
serpentiforme de Ojochal, Tabasco, segun Navarrete. 


de jadelta en posesion de un coleccionista particular de Tapachula, Chiapas 
(Ver figs. 11 y 12). 

Esta ultima pieza procede de El Sitio, lugar cercano al rio Suchiate, en el 
departamento de San Marcos, Guatemala, y resulta de gran valor tanto 
por el texto glifico anotado en la parte posterior como por la representa- 
cion mas contundente que tenemos de esta deidad olmeca vinculada con el 
cultivo del maiz. Despues de comparar algunos rasgos en el diseno del 
personaje con otras hachas publicadas por Coe y Covarrubias, Navarrete 
nos dice al respecto: 

Su mayor semejanza se encuentra en el tocado compuesto por una especie de 
barra que sostiene una planta de maiz, reducida a las hojas y la mazorca, que 
en nuestra pieza es mas realista. Este tipo de representaciones ha sido objeto 
de la atencion de Coe, en una sugerente nota sobre la semejanza de estos 
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Fig. 12. Hacha de El Sitio, Guatemala, segun Navarrete. 

disenos con el que aparece en una vasija peruana. Por nuestra parte, hemos 
vuelto a aludir al tema de las representaciones de malz en el tocado, a propo- 
sito de los relieves de Pijijiapan (1971:79). 

Como ultimo ejemplo olmeca, y no por ser el linico de los hallazgos recien- 
tes, se cuenta con un pectoral procedente de La Encrucijada, Tabasco (Ver 
fig. 13), que fue publicado por Hernando Gomez y Valerie Courtes (1987). 
Los autores, tras aplicar el diccionario de motivos y slmbolos de Joralemon, 
identifican en dicho pectoral la representacion del Dios iv (Dios de la Llu- 
via) con la tipica hendidura en la cabeza de la cual brota el maiz. 
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Fig. 13. Pectoral de La Encrucijada, Tabasco, segun Campos. 


Deidades MESOAMERICANAS DEL MAlZ 

Despues del ano 500 d.C., la civilizacion olmeca entro en un proceso de 
desintegracion y otras sociedades mesoamericanas adquirieron y desarro- 
llaron muchos de los patrones culturales iniciados por ella. El culto y la 
veneracion al malz, al igual que otros rasgos culturales, siguieron vigentes 
hasta el momento de la conquista espanola, y aun en la actualidad es posi- 
ble encontrar dicha veneracion en las sociedades indigenas contempora- 
neas, aunque se presenta sincretizada con las tradiciones cristianas im- 
puestas desde esos momentos. 

Asi, en casi todas las culturas posteriores a los olmecas encontramos 
deidades del maiz cuyas caracteristicas de identificacion, por lo general, se 
localizan en la cabeza y consisten en elementos tales como representacio- 
nes de mazorcas, granos u hojas de dicha planta. Muchas veces, como es de 
esperarse, estas deidades se vinculan intimamente con las deidades de la 
tierra o del agua, situacion que tambien observamos entre los olmecas: 

El Dios ii tiene motivos de malz brotando de su cabeza hendida y debe ser el dios 

olmeca del malz. El hecho de que tenga atributos del Dios i no es sorprendente, 
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ya que esa deidad es el senor de la tierra fertil. El Dios n es seguramente el 
ancestro de dioses del malz aztecas tales como Centeotl (Joralemon 1990:87). 

Siguiendo un orden cronologico, encontramos que en Izapa las estelas 23 
y 67 nos muestran a una deidad nariguda vinculada con el agua, pues de su 
boca emana una corriente de dicho liquido. En la parte superior de la 
cabeza de este ser, especialmente en el ejemplo de la Estela 67 (Ver fig. 14), 
encontramos la representacion del elemento distintivo del dios olmeca del 
maiz (Normanl973: lams. 38 y 54). 



Fig. 14. Estela 67 de Izapa, Chiapas, segun Norman. 


Esta vinculacion entre una deidad del agua y otra del maiz tambien la 
encontramos en Teotihuacan, donde en un mural del Palacio de Zacuala 
esta representado Yacatecutli con atributos de Tlaloc (Ver fig. 15); lleva en 
la espalda una carga de mazorcas de maiz y en una de sus manos porta una 
planta de dicha graminea (Miller 1973: 112). 

En Oaxaca, Alfonso Caso, en su trabajo sobre urnas (1952: 65-116), 
nos presenta algunos dioses zapotecas, entre ellos el Dios del Glifo l del 
complejo del maiz; es identificado con Pitao Cozobi (Ver fig. 16). De este 
nos dice Caso: 
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Fig. 15. Mural 3 del Portico 3 del Palacio de Zacuala, Teotihuacan, segun Miller. 



Fig. 16. Representation del dios del maiz zapoteca, Pitao Cozobi, segun Caso. 
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Pitao Cozobi, le llama Cordova al “dios de las mieses”. Cozobi significa “co- 
mida abundante”, as! es que lo podemos traducir por “dios de los manteni- 
mientos”; pero especialmente del maiz. Varias urnas que llevan mazorcas de 
maiz en el tocado, sin duda representan advocaciones de este dios, y ya hemos 
visto que el murcielago, el Dios del Glifo l y el del mono en el tocado, son 
indudablemente deidades conectadas con el maizy, este ultimo, con los otros 
mantenimientos (1952:361). 

El mismo autor, al hablar de las relaciones y diferencias entre el Dios del 
Glifo l y Cocijo, dios de la lluvia, considera que existe una gran conexion 
entre ambos dioses, pues a menudo suelen llevar mazorcas en el tocado 
(1952: 100-101) (Ver fig. 17). 

Jose Alcina Franch, en un articulo sobre los dioses del panteon zapoteco 
en la zona de Villa Alta y San Miguel Sola, Oaxaca, identifica para los siglos 
xvi y xvii una deidad del maiz denominada Loiprcui, de la cual nos dice: 



Fig. 17. Dios del glifo l, Tumba 40, Monte Alban, segun Caso. 
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El cuarto dios en el panteon calendarico de San Miguel Sola es Lo^ucui, tam- 
bien conocido como Lo^uqui o Leraa Losucui, que segun la declaration de 
1634 del letrado Diego Luis, era “el dios del maiz y de toda la comida”. Siendo 
el equivalente de Pitao Cozobi del Valle de Oaxaca, era el dios mas proximo en 
importancia a Cocijo, dios de la lluvia... 

Los paralelos que podemos hallar en otros panteones mesoamericanos 
son abundantes. Pitao Cozobi como dios del maiz es equivalente al Centeotl 
azteca, el Cohuy mixteca, al Yun Caax maya y al Uinturopatin tarasco (1972: 
18-19). 

En el area maya contamos con innumerables representaciones de una dei- 
dad vinculada al maiz. Aun cuando no se tenga el nombre preciso de esta 
divinidad, desde fines del siglo pasado y principios de este se ha reportado un 
gran numero de signos e imagenes asociadas a esta planta (Ver figs. 18 y 19). 



Fig. 18. Imagenes y simbolos mayas asociados con el maiz: a). Representaciones del dios del 
maiz en los codices, segun Spinden. b). Variantes del glifo kan representado en monumen- 
tos, ceramica, codices y en la obra de Landa, segun Thompson. 
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Ernst Fostermann y Cyrus Thomas identificaron el signo del cuarto dla 
del calendario ritual -llamado kan en yucateco, khanan en tzeltal y tzotzil, 
cana en chuj y jacalteco, katch en ixil y can en quiche y pocomchi (Thompson 
1978: 68 y 75)- con un grano de maiz (Ver fig. 18, b); Paul Schellhas, en su 
trabajo sobre deidades mayas en los codices, publicado en 1897, identified 
al dios del maiz con la letra e y lo llamo Yum Kaax (1904: 24-25). En esta 
identificacion de Schellhas fue posible observar que en la cabeza de la dei- 
dad aparecia foliacion del maiz emergiendo del glifo kan (Ver fig. 18, a). 

Eduard Seler propuso que la cabeza del numero ocho, previamente 
reconocida por J.T. Goodman, era la del dios del maiz (Ver fig. 19, a). En 



Fig. 19. Imageries y simbolos mayas asociados con el maiz: a). Variantes de cabezas del 
numero ocho en los monumentos, segun Thompson, b). El joven dios del maiz en los 
monumentos del Clasico, segun Spinden. 
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1913 Herbert Spinden (1975: 88-90), siguiendo las pautas de Schellhas, 
identifica a esta deidad en representaciones escultoricas del periodo Clasi- 
co (Ver fig. 19, b) (Taube 1985: 171). 

En esos monumentos se representa como una deidad joven, cuya cabe- 
za, a veces, esta entre el follaje del malz para indicar que se trata de la 
mazorca que sale de la planta, como es el caso del Tablero de la Cruz Foliada 
de Palenque; situacion que tambien observamos en los murales del Templo 
Rojo de Cacaxtla (Santana Sandoval 1990: 67-75). 

En los codices mayas lo mas cornun es que de la cabeza de este personaje 
de facciones jovenes broten hojas de la planta. Algunas veces estas emergen 
de un signo kan, y las representaciones de la deidad son bastante frecuen- 
tes, pues segun el catalogo de Marta Frias contamos con 111 representa¬ 
ciones, 17 en elDresdey 94 en el Madrid (1968: 229). 

Eric Thompson, en su libro sobre historia y religion de los mayas, ade- 
mas de darnos una excelente description de los atributos y mitos mayas de 
esta planta (1979: 343-352), nos presenta los posibles nombres para el dios: 

Ya he apuntado que me parecia un buen nombre para el dios del maiz Ah 
Mun, “El Maiz no Maduro”, asi como tambien lo son Zac Ual Nal, “Grano 
Nuevo Blanco Que se Abre [o Seis] ”, aspecto de katun 9 Ahau, y Uac Chuaac 
Nal, “Grano Nuevo Alto que se Abre [o Seis]”. Brinton menciona un Yum 
Kaax, “Senor de las Milpas”. Morley habla del “Dios del Maiz, Yum Kaax, 
>5Senor de las Milpas=3, que identifica con el Dios e, el dios del maiz de los 
codices. Otros, y mucho me temo que yo entre ellos, siguieron esta idea. Yum 
Kaax significa “Senor de la Selva” y, que yo vea, ninguna fuente antigua apoya 
esta identification como dios del maiz, que parece haber sido invention de 
Brinton (1979: 350). 

Gracias, entre otros, a los informantes de Sahagun (1979) y Duran (1984) 
sabemos del caracter especializado de las deidades aztecas vinculadas al 
maiz. Asi, Chicomecoatl (Ver fig. 20), como diosa de todos los sustentos, 
de alguna manera tambien se relaciona con el maiz, pues una caracteristica 
de sus representaciones es la de portar mazorcas de dicha planta en las ma- 
nos. Otro nombre de esta deidad era “7 Mazorcas de Maiz” (Caso 1953: 63). 

A Centeotl (Ver fig. 21), que literalmente quiere decir “Dios del Maiz”, 
se le consideraba hijo de Tlazolteotl, esposo de Xochiquetzal (Meade 1948: 
84). Era el cuarto en la serie de las nueve deidades que acompanaban cons- 
tantemente los signos de los dias en el tonalpohualli. La fecha de nacimien- 
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Fig. 20. Chicomecoatl, diosa de los mantenimientos, con mazorcas de maiz en las manos, 
pagina 7 del Tonalamatl deAubin, segun Aguilera. 



Fig. 21. Cinteotl con mazorcas de maiz en 
el tocado, lamina 14 del Codice Borgia, 
segun Seler. 
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to de esta deidad fue el dla ce xdchitl (uno flor) y su rumbo cardinal era el 
occidente, considerado como la tierra del maiz. Segun Bodo Spranz, en su 
trabajo sobre los dioses en los codices mexicanos del grupo Borgia, las 
representaciones de esta deidad en los manuscritos son muy diversas. Sin 
embargo, el considera que: 

A pesar de una representation diversa de Cinteotl en los manuscritos, esta 
dada cierta uniformidad por el hecho de que una serie de distintivos 
determinativos, de diferente distribution, une a las figuras. 

A casi todas son comunes las mazorcas del maiz como tocado, o tam- 
bien como adorno de la nucay dela espalda. (Spranz 1982: 57). 

Xilonen se vinculaba con la mazorca tierna -de cuyo nombre, xilotl, deri- 
va la palabra jilote—, y dice fray Diego Duran en su capitulo sobre las 
celebraciones del mes llamado hueitecuilhuitl, en el cual se decapitaba a 
una doncella: 

Este mesmo dia y fiesta grande de los senores hacian otra endemoniada 
conmemoracion de las mazorcas frescas, porque, como ya dijimos, ya habia 
en algunas partes, cuando esta fiesta caia, jilotes, que es o quiere decir “mazor¬ 
ca tiernecita”. A estas mazorcas tiernas y nuevecitas hacian conmemoracion 
sacrificando una india en nombre de la diosa Xilonen, que declarado en nues- 
tro romance, quiere decir “la que anduvo y permanecio como xilote, ternecica”, 
y, declarandolo mas, quiere decir “la que permanecio doncella y sin pecado”. 

Y asi, tenia tres nombres esta diosa: el uno era Chicomecoatl, que quiere 
decir “siete culebras”, porque fmgian que habia prevalecido contra siete cule- 
bras o vicios, y el otro era Chalchiuhcihuatl, que quiere decir “piedra preciosa 
o esmeralda”, por ser escogida entre todas las mujeres, y Xilonen, que quiere 
decir “la que fue y anduvo delicadita y tierna, como mazorca ternecita y 
fresca” (1984 1 :266). 

Concluimos esta breve revision con la mention de las representaciones 
olmecas vinculadas con el dios del maiz analizadas en el presente trabajo. 
Destacan las que encontramos en la pequena escultura, especialmente en 
hachas de piedras (Ver fig. 22) comunmente llamadas jade, lo cual esta 
acorde con el relato mitico del nacimiento del maiz registrado en el Chilam 
Balam de Chumayel. En este libro, segun Thompson “el maiz se llama tun, 
palabra por piedra en general y jade en particular. El jade, por ser verde y 
sobre todo por precioso, simbolizaba el maiz” (1979: 345). 
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Tambien se relaciona con lo expresado por Carmen Aguilera, quien, 
basada en los cronistas, nos dice que “era tal la estima en que se tenia al 
maiz, que la mazorca tierna envuelta en hojas verdes se comparaba a una 
gran cuenta de jade por su forma esferica, por su color y por lo precioso 
del material que encerraba, es decir, el mantenimiento por excelencia” 
(1981:149). 

Esta asociacion quiza pueda explicarnos el curioso nombre de “trigo de 
jade” que le fue dado a esta planta en China, adonde fue llevada en la 
segunda mitad del siglo xvi. (Warman, 1988:53). 



Fig. 22. Hachas con representaciones olmecas del dios del malz: a). Imagen antropomorfa 
del dios ii-a con el elemento maiz emergiendo de su frente, segun Berjonneau et al. b). 
Elemento maiz emergiendo de un grano, representacion esquematica del dios ii-a, segun 
Lothrop et al. 
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Recapitulacion y consideraciones finales 

A traves del anterior analisis e inventario de representaciones graficas aso- 
ciadas a la veneracion del maiz, es posible observar una tradicion conti- 
nua, aunque expresada en diversas formas y lenguajes a traves del tiempo, 
en algunas culturas mesoamericanas. 

Desde el Preclasico Medio estan presentes en el inventario iconografico 
olmeca signos asociados con el maiz, mostrados ya sea en forma naturalis- 
ta, esquematizada o idealizada. Estos simbolos pueden aparecer aislados, 
pero tambien se vinculan con un ser antropomorfo que ha sido identifica- 
do como una deidad olmeca del maiz. Estas imagenes, en su mayoria, fue- 
ron realizadas sobre hachas pulidas, preferentemente de jadeita, serpenti¬ 
na u otras piedras verdes (Ver figs. 22 y 25 b). Dichos materiales, a los que 
genericamente se les ha denominado jades, aparecen desde esos momentos 
asociados con el poder. Normalmente se encuentran en contextos y tum- 
bas de personajes que sin duda jugaron un papel relevante en la economia 
y en la religion de los olmecas. Siglos mas tarde continuo esta vinculacion 
entre maiz, agua, piedra verde y poder, aunque expresada en diversas for¬ 
mas segun las distintas areas culturales en las que se ha dividido Mesoame- 
rica para su estudio. 

En los valles centrales de Oaxaca, las deidades relacionadas con el maiz 
estan presentes en contextos funerarios, especialmente en algunas urnas. 
Estas representan seres antropomorfos que comunmente llevan mazorcas 
de maiz en el tocado. Segun Alfonso Caso, como ya mencionamos, se trata 
de Pitao Cozobi, el dios del maiz zapoteca (1952). Sin embargo, Cocijo, 
dios de la lluvia, tambien puede portar mazorcas en el tocado. 

Por su parte, la pintura mural teotihuacana del Palacio de Zacuala nos 
ofrece un ejemplo mas de la vinculacion del maiz con una deidad del agua. 
Dicha imagen, por su asociacion con este liquido vital, nos recuerda la de 
la Estela 67 de Izapa. En esta, un dios del agua lleva en la cabeza un simbolo 
del maiz similar al observado en las representaciones del Dios n del pan- 
teon olmeca. Asi, en esta estela encontramos un vinculo entre las represen¬ 
taciones del periodo Clasico y las antiguas manifestaciones de este comple- 
jo simbolico en tiempos olmecas. 

En el area maya, la deidad del maiz aparece expresada al menos en dos 
formas. La primera de estas representa al Dios Joven, de cuya cabeza bro- 
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tan hojas de la planta, el cual se reconoce como el Dios e de los codices. La 
otra es la cabeza antropomorfa de la deidad que hace las veces de mazorca 
en la planta, que comfinmente surge o emerge de la cabeza del Monstruo 
Cauac, como son los casos de la Estela 1 de Bonampak y del Tablero de la 
Cruz Foliada de Palenque. 

La fertilidad del grano de maiz se representa entre los mayas mediante 
el simbolo kan, ya que de este germina la planta que suele llevar en el 
tocado dicha deidad. Esta relacion tambien podemos observarla en la pa- 
gina 28 b del Cddice Madrid, donde una planta de maiz, al cuidado del Dios 
de la Lluvia, germina de un signo kan (Ver fig. 23). 

En el relato mitico de la salida del maiz, registrado en el Chilam Balam 
de Chumayel, la palabra tun es sinonima de maiz y se traduce como piedra 
preciosa o jade. Hace referencia a la planta misma por su color. De esta 
manera podriamos estar ante una metafora que refine lo verde, simbolo 
de la fertilidad, y la piedra, asociada a lo perenne o duradero. 

Este mismo complejo podria explicarnos la funcion simbolica de entie- 
rros masivos de hachas petaloides que han sido reportados en La Venta 



Fig. 23. Chac, deidad maya de la lluvia, plantando un grano de maiz (signo kan), del cual 
emerge la tipica foliacion de esta graminea, lamina 28 del Cddice de Madrid, segun Lee. 
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Fig. 24. Hachas votivas olmecas relacionadas con el culto al maiz: a). Posibles representacio- 
nes de granos de maiz realizados en jadeita, proceden de El Mangal, Veracruz, segun 
Lothrop etal. b). Ofrenda in situ de seis posibles granos de maiz que representan el corte 
transversal de una mazorca, El Manati, Veracruz, foto de Eric Cach. 
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Fig. 25. Ofrendas masivas de hachas excavadas en el Grupo A de La Venta, Tabasco: a). 34 
hachas asociadas con el entierro de la Tumba E, segun Drucker. b). Algunas de las 51 hachas 
que formaban parte de la ofrenda numero 2, segun Drucker et al. 
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(Drucker, Heizer y Squier 1959:272-275), San Isidro (Lowe 1981),Emiliano 
Zapata (Ochoa 1982), Copan (Fash 1985) y algunos otros sitios preclasicos 
dentro y fuera del area metropolitana olmeca. Si estas piezas petaloides de 
piedra verde (llamadas comunmente hachas) representan granos de maiz 
(Veanse figs. 22, 24 y 25), al “sembrarlas” en la tierra se estaria garantizan- 
do eternamente, mediante un rito propiciatorio, la produccion de este 
sustento divino. 
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Decapitacion y desmembramiento EN UNA 

OFRENDA DEL CENTRO CEREMONIAL DE MEXICO- 

Tenochtitlan 


Elsa Hernandez Pons 
Carlos Navarrete 


Elsa HernAndez Pons. Coordination de Monumentos Historicos. inah. 
Carlos Navarrete. Instituto de Investigaciones Antropologicas. unam. 



Antecedentes 

E l proyecto arqueologico desarrollado en el edificio de la Casa del 
Marques del Apartado —construccion de estilo neoclasico disena 
da por el arquitecto Manuel Tolsa—, tuvo como finalidad servir de 
apoyo a los trabajos de restauracion emprendidos por la Direccion de 
Monumentos Historicos del Instituto Nacional de Antropologla e Histo- 
ria; al mismo tiempo, investigar la ocupacion prehispanica del subsuelo, 
dada su vecindad con el Templo Mayor y su ubicacion dentro del perime- 
tro del recinto ceremonial de Mexico-Tenochtitlan. 

Segun algunos autores (Alcocer 1927; Marquina 1960), el area corres¬ 
ponds a la que ocupaba el templo Coateocalli, dedicado a los “diversos 
dioses”, o quiza el de la diosa Cihuacoatl. A este problema nos abocamos 
en otro escrito. 1 

Los primeros hallazgos arqueologicos en el subsuelo del edificio ocu- 
rrieron en 1900, cuando el Supremo Gobierno lo adquirio en propiedad y 
se realizaron obras de restauracion a cargo del capitan de ingenieros 
Porfirio Diaz hijo y de R.G.S. Facio, con la participacion tecnica del 
arqueologo Leopoldo Bartres (1979). Otros dos estudiosos, Seler (1902: 
260-262) y Galindo y Villa (1903: 16-18), tambien trataron las antigiieda- 
des encontradas. 


1 El informe completo con el desarrollo de los trabajos arqueologicos y de restauracion puede 
consultarse en los archivos de la Direccion de Monumentos Historicos y en la Direccion de 
Arqueologia del Instituto Nacional de Antropologia e Historia (inah). Un volumen con los traba¬ 
jos mas relevantes se encuentra en prensa (Hernandez Pons, ed.). 
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Fig. 1. a). Escalinata descubierta en 1901, actualmente expuesta en el patio de la Casa del 
Marques del Apartado. b). La base de un tronco en la alfarda. 
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La arquitectura descubierta consistio en la escalinata de un basamento 
prehispanico expuesta en el patio del edificio (Vease fig. 1 a) y la escultura 
mexica se enriquecio con dos piezas importantes: el famoso Ocelotl- 
cuauhxicalli y una gran cabeza de serpiente con atributos de Xiuhcoatl. 
Fue hasta muchos anos despues, con nuestra participacion, que volvio a 
trabajarse la arqueologla del edificio en dos temporadas —1984 y 1985- 
1986—, durante las cuales se ampliaron los conocimientos sobre el basa¬ 
mento mexica y su relacion con las estructuras del Templo Mayor, 
rescatandose una ofrenda y una escultura de gran calidad: un Cuauhtli- 
cuauhxicalli, que viene a formar pareja con el Ocelotl-cuauhxicalli descu- 
bierto en 1900, completandose el simbolismo que ambos animales repre- 
sentan (Hernandez Pons 1987: 15-19). 


LOS HALLAZGOS DE 1990 

En 1990 tuvo lugar otra intervencion, con el resultado del hallazgo que 
motiva este articulo. El 10 de julio, al excavarse el muro de la fachada norte 
para recimentarlo, aparecieron un clavo-craneo, una almena arquitecto- 
nica (Vease fig. 2) y seis lapidas labradas con el dibujo hacia abajo, for- 
mando parte de un patio prehispanico, a 1.65 m del nivel actual del piso 
(Vease figs. 3 y 4). El area se localiza en las unidades X, Y, Z y A’ (38, 39,40, 
41, 42, 43 del control de excavacion del proyecto). El conjunto esta en el 
relleno del basamento prehispanico, como parte de una subestructura 
anterior. Desafortunadamente la intervencion arqueologica fue requeri- 
da hasta despues de que las piezas fueron arrancadas de su sitio por los 
trabajadores, perdiendose la ubicacion de las primeras, de las que unica- 
mente supimos que emergieron en el relleno superior que cubria las lapi¬ 
das. 

Las canteras trabajadas fueron registradas con el numero de elemento 
correspondiente al control de excavacion iniciado en 1984, pero se les asig- 
no tambien una numeracion corrida de acuerdo con el orden en que apa¬ 
recieron, tal como las presentamos. 

Como caracteristica general, fueron trabajadas en andesita y formal- 
mente tienen un marco de .05 m de grosor encerrando el motivo central, 
como si hubieran formado parte de alguna especie de tablero. 
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Fig. 2. a). Clavo arquitectonico en forma de craneo. b). Fragmento de almena. 
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Lapida 1 . Corresponde al elemento 185. Ligeramente descuadrada, mide 
de .50 a .54 m de largo, .42 m de ancho y .06 m de grueso (Vease fig. 5 a). 

Representa un brazo desmembrado, en cuyo antebrazo asoma la cabe- 
za del humero, y las ondulaciones de la sangre caen hasta el codo en forma 
de tres gotas. Lleva pulsera, con un adorno que puede ser papel plegado. 

Lapida 2. Elemento 189. Mide .50 y .52 m de largo, .39 m de ancho y .06 
m de grueso. Fragmentada en dos partes (Vease fig. 5 b). Diseno semejante 
al anterior. Varia en el adorno circular del antebrazo y en el numero de 
flecos de la pulsera, que son tres. 

Lapida 3. Elemento 186. Mide 54 m de largo, .38 y .39 m de ancho y .10 
m de grueso (Vease fig. 6 a). 

Extremidad inferior desmembrada. Nuevamente el hueso, la sangre 
cayendo y las ajorcas con el mismo diseno de las pulseras. Lleva un adorno 
circular en el muslo y calzas de talonera alta, con los dedos del pie ligera¬ 
mente caidos al estilo del Posclasico. 

Lapida 4. Numero de elemento: 190. Mide .50 m de largo, .39 a .41 de 
ancho y .09 de grueso (Vease fig. 6 b). 

Son distintivos los remates de las gotas de sangre y los tres flecos de la 
ajorca que parecen chalchihuites. El muslo presenta un circulo de cascabe- 
les. Tambien varia el numero de flecos frontales. 

Lapida 5. Elemento 187. Mide .52 m de largo, .35 a .38 m de ancho y .07 
m de grueso. Fragmentada en dos partes. Se encontraron restos del delga- 
do recubrimiento de estuco (Vease fig. 7 a). 

Representa un tocado ceremonial de forma conica, de los que portaban 
algunos sacerdotes-deidades mexicas. La base del capirote o cucurucho 
esta circundada por una cuerda entrelazada de la que salen cuatro apendi- 
ces dobles, cuyo remate recuerda la llamada comunmente “cola de golon- 
drina”. 

Lapida 6. Elemento 188. Mide .50 m de largo, .34 y .36 m de ancho y .08 
m de grueso (Vease fig. 7 b). 

Semejante a la pieza anterior, de talla ligeramente mas fina. 

Una vez ampliada la excavacion al sur —la nueva cala recibio el nume¬ 
ro 33—, en la continuacion del piso aparecio una gran laja de basalto 
colocada en direccion oriente-poniente con una parte metida debajo de 
un muro colonial del inmueble actual. Para proceder a liberarla excavamos 
un cuadro mayor, quedando al descubierto un rectangulo de mamposte- 
ria de 2 m por 1.77 m —especie de altar bajo desplantado del piso ante- 
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Figura 3 

Casa del Marques del Apartado. 
Temporada 1990. 

2a. Fase de excavacion del altar. 
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Figura 4 

Casa del Marques del Apartado. 

Temporada 1990. 

Cala 33, Ofrenda 2, 
la. Fase de excavation. 
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Fig. 5. a) y b). Lapidas 1 y 2 con representaciones de brazos desmembrados, quiza izquierdo y derecho. Las piezas fueron trasladadas al Museo del 
Templo Mayor. 








Fig. 6. a)yb). Lapidas 3 y 4. Miemnbros inferiores desmembrados, el segundo adornado con cascabeles. 
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Fig. 7. a)yb). Lapidas 5 y 6 con la representation de yopitzontli, tocado perteneciente al dios 
Xipe Totec. 
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rior—, sellado en toda la superficie por una cubierta de lajas de cantera 
con huellas de haberse quemado algo sobre ellas, al grado de que las cen¬ 
trales aparecieron alteradas superficialmente por la action del fuego, del 
que quedaban restos de carbon (Vease fig. 8 a). 

En el lado sur, al nivel del piso, estaba una piedra circular recortada y 
ensamblada al altar, con una oquedad central de .10 m de diametro. Pudo 
haber servido para sostener el asta de un estandarte, como es comun en las 
representaciones pictoricas de muchos altares mexicas. Pensamos que la 
piedra senala el frente del pequeno altar, con la misma orientation de la 
escalinata del basamento general (Vease fig. 8 b). 

Las lajas que lo sellaban no mostraron ningun dibujo. Cubrian una 
capa de barro amarillo cafetoso muy limpio, como acarreado a proposito 
para rellenar el espacio interior, de .30 m de grosor, seguida de otra capa 
compuesta de fragmentos irregulares de tezontle y tierra, que al principio 
creimos que se trataba de un nucleo general del basamento sobre el que se 
asentaba el cuadro; pero al profundizar dimos con otra laja de basalto 
puesta a modo de tapa de un deposito de ofrenda, en forma de caja cua- 
drangular de .47 m por lado y .20 de profundidad (Veanse figs. 4 y 9). 

Sobre el piso de la cista, hecho de lajas de cantera recortadas, reposaba 
un entierro primario incompleto, consistente en un craneo con sus verte¬ 
bras cervicales, indicativo de un individuo decapitado, debajo de cuya 
mandibula inferior asomaban cuchillos de silex (Veanse figs. 10 y 11). 

El primer nivel explorado consistio en la tierra acumulada por los anos 
de enterramiento, lo que permitio observar que el craneo cambio de posi¬ 
tion en algun momento respecto a un acomodo original, probablemente 
debido a movimientos del terreno, quiza sismicos. La ofrenda despejada 
aporto los siguientes materiales: 

1. Craneo. De un individuo adulto, “probablemente femenino, con de¬ 
formation craneana erecto-frontooccipital, con plagiocrania bipolar de 
compresion anterior derecha y posterior izquierda, apreciandose expan¬ 
sion bipolar por efecto de la deformation” y mutilation dentaria. 2 

La mutilation dentaria es del tipo A 2, de acuerdo con la clasificacion 
de Romero (1958: cuadro 12), localizada en otros craneos procedentes del 
Centro de Mexico, como ejemplifica este autor en Tlatelolco y en un cra¬ 
neo recuperado en las ruinas de la antigua calle de Santa Teresa. Nuestro 


2 Comunicacion personal de Arturo Romano Pacheco. 
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Fig. 8. Excavacion del altar, a). A la derecha del enmarcamiento se senala el lugar que ocupo 
lalapida 5. b ). Piedra circular recortada y ensamblada al altar; pudo haber servido para 
sostener un estandarte. 
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Fig. 9. Vista general del altar excavado y la caja de ofrenda. 



66 


De hombres y dioses 




Fig. 10. Detalles de la caja de ofrenda y su contenido. 
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Fig. 11. La mandibula inferior y los cuchillos. Segundo nivel de excavation. 
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Fig. 12. El craneo reconstruido y las vertebras cervicales. Foto de Salvador Guilliem 
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Figura 13 

Casa del Marques del Apartado. 
Temporada 1990. 

Cala 33, Ofrenda 2. 

Dibujo esquematico de la ofrenda 
con la disposicion de los elementos. 
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Fig. 14. Dos de los cuchillos de la ofrenda despues de su limpieza. 


ejemplar presenta la superficie oscurecida y los dientes fragmentados, ha- 
ciendonos suponer que fue cremado. Conservo las primeras seis vertebras 
cervicales (Vease fig. 12). 

2. Cuchillos. Se obtuvieron cinco cuchillos de silex dispuestos bajo el cra- 
neo y la mandibula. Formaban una especie de cama, apuntando en direc¬ 
tion norte-sur (Vease fig. 13). Estuvieron cubiertos de una capa muy fina de 
pintura blanca. Tipologicamente son de la forma denominada “laurel” 
(Gonzalez Rul 1979: 11-13), caracteristica de la epoca mexica (Vease fig. 14). 
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Fig. 15. Pilares en la subestructura del aptio frontal del recinto de los “Caballeros Aguila”, 
Templo Mayor de Tenochtitlan. 


3. Otros materiales. Cercanos a la mandibula encontramos fragmentos de 
material azul, muy pulverizado, revuelto con tierra, como posible base infe¬ 
rior de la ofrenda. Se entrego una muestra a los laboratories del inah y otra 
al quimico Constantino Reyes Valerio, quien nos refirio que puede tratarse 
del llamado “azul maya” por las pruebas de resistencia de laboratorio. 3 

Despues de levantar la ofrenda, profundizamos bajo la cista buscando 
antecedentes de la caja, con resultados negativos; pero encontramos el 
nucleo del basamento. Como la restauracion del edificio aprovecho el area 
excavada para recimentar el muro transversal del cuarto, pudimos am- 
pliarnos al sur hasta encontrar la continuacion del piso al que pertenecian 
las piezas labradas, hallandose el estuco del recubrimiento completo y el 
desplante de una base cuadrada de pilar. 

Pilares de este tipo fueron descubiertos anteriormente a pocos metros, 
en las calas 30, 31 y 32 (Hernandez Pons s.f). Son continuacion de los 
alineados en el interior del recinto de los “Caballeros Aguila” del Templo 
Mayor. El nuevo pilar esta en posicion diferente, mas bien como frontal de 
algun recinto existente en esa etapa constructiva (Veanse figs. 3 y 15). 


3 Comunicacion personal. 
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AnAlisis comparativo del entierro 

El conjunto de vestigios pertenece a una de las ultimas epocas de ocupa- 
cion mexica del terreno. Por la situation que guarda —piso estucado, de- 
posito de ofrenday pilar—, consideramos que es parte de una subestructura 
del basamento encontrado en 1900. 

La secuencia de colocation de la ofrenda pudo haber sido esta: dentro de 
un espacio, no sabemos si abierto o cerrado —quiza lo ultimo a juzgar por 
el pilar—, se tendio un piso con una cista; tras despositar la ofrenda, se cerro 
con dos grandes lajas, a su vez selladas con la erection de un pequeno altar 
consistente en un enmarcamiento de piedras de relleno de tierra con tezontle 
y barro fino escogido, cubierto tambien con lajas grandes y estuco. 

Alrededor se rompio una section del piso —no se encontro la cubierta 
de estuco—, para colocar simbolicamente las lajas labradas. Creemos que 
estas piezas provienen de alguna especie de friso alusivo al desmembra- 
miento, de donde las desprendieron para traerlas y “matarlas” al momen- 
to de colocar en la cista un autentico craneo decapitado. Tanto este como 
los disenos quedaron ocultos: el primero en la cista y los relieves 
embrocados en el piso de la subestructura. 

La costumbre de “matar” ritualmente objetos no es extrana en Meso- 
america. Hay ejemplos ceramicos desde el Preclasico de Chiapa de Corzo, 
principalmente en la vasija capital que cubre el rostro de los entierros 
humanos (Agrinier 1964); sigue durante el Clasico, por ejemplo en 
Uaxactun (Smith 1932), volviendose comun en el Posclasico del Centro de 
Mexico (Noguera 1965). Recuerdese la celebration del Puego Nuevo, cuan- 
do la gente renovaba sus alhajas, vestidos, esteras y todos los utensilios de 
la casa, para comenzar el nuevo ciclo calendarico. “En consecuencia [dice 
Saenz (1967: 19)], rompian sus objetos domesticos de barro, formandose 
enormes basureros de tiestos[...]” 

En la actualidad, los rezadores chujes y kanjobales de los Altos Occi- 
dentales de Guatemala, en la fecha de entregar el cargo a los nuevos alcal¬ 
des, rompen los objetos usados durante su gestion —braseros, 
sahumadores, candeleros, etc.— en determinados abrigos y cuevas, des¬ 
pues de sacrificar un gallo, cortandole la cabeza (Navarrete s.f. a). Se ha 
planteado la posibilidad de que se “mataran” implementos de molienda, 
como metates (Ruiz Avila s.f.), y en arquitectura recordamos las dos cabe- 
zas de estuco ofrendadas en la cripta del Templo de las Inscripciones, des- 
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pues de haberlas arrancado de los relieves de algun edificio. No es de extra- 
nar que, en el caso de las lapidas, los mexicas hubieran procedido de igual 
manera. 

El craneo decapitado y los cinco cuchillos de silex asociados —nos pre- 
guntamos si habran sido empleados en la ceremonia—, vienen a significar 
la parte concreta y real del rito. La deformacion craneana y la mutilacion 
dentaria corresponderian a un personaje de jerarquia. 

Comparativamente hay que entresacar de la literatura arqueologica 
del Centro de Mexico otros hallazgos relacionados con la decapitacion. 
Cronologicamente podemos partir de Tlatelcomila, Tetepan (Distrito Fe¬ 
deral), sitio preclasico fechado en 600-400 a.C. (Pijoan 1981: 5). En el area 
maya tambien hay decapitacion en el Preclasico —800 a 600 a.C.—, en este 
caso consistente en un deposito excavado en el tepetate, en medio de cua- 
tro plataformas, donde se encontraron 33 craneos y solo un cuerpo com¬ 
plete (Velasquez 1992: 39-40). 

Pero nuestro interes se centra en contextos sociales relacionados con 
otro tipo de arquitectura, otros elementos de ofrenda y un ceremonial que 
funciona dentro de un juego estricto de simbolos, como ocurre en el 
Posclasico. Hay desmembramiento y decapitacion en las fases Cholulteca n 
y hi, —900 a 1325 d.C.— de Cholula, registrados en los entierros descu- 
biertos en una plaza y un altar, consistentes en cabezas decapitadas y cada- 
veres segmentados, algunos con huellas de cremacion: “Se trata evidente- 
mente de un sitio dedicado a la inhumacion de los despojos de los 
sacrificados” (Serrano 1972: 369-372). Uno de los entierros contenia una 
mandibula y vertebras cervicales articuladas; sobre un plato policromado 
que contenia restos de material incinerado, se mostraba un craneo con 
quemaduras parciales sobre las regiones faciales y parietal derecha. Otro 
es un entierro simultaneo de dos infantes, de seis a siete anos de edad, con 
los craneos claramente separados del resto del esqueleto. Dentro del altar 
estaban depositados cinco individuos, la mayoria de edad juvenil. En este 
conjunto se lograron identificar los restos de un segmento de columna 
vertebral, una pelvis y un craneo decapitado. 

Esta costumbre tiene en Teotenango, Estado de Mexico, una historia 
que va de 650 a 1450 d.C. (Zacarias 1975: 39). En la fase 1-Agua se encon¬ 
traron 17 decapitados y probablemente a ellos pertenezcan los huesos de 
antebrazos, manos y pies “que estaban como sembrados en la tierra”. La 
fase 3-Viento dio entierros de decapitados y, entre los colectivos, 13 muti- 
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lados, algunos con huellas de exposition al fuego. La fase 4-Fuego aporto 
nueve craneos sueltos y segmentos corporales, algunos de “infantes asa- 
dos”, bajo pisos de viviendas. 

En Teopanzolco, Lagunas y Serrano (1972: 429-434) describieron una 
pequena plataforma con una fosa central de 4 m por 2 m de lado y .50 m de 
profundidad, cuyos elementos oseos arrojan las siguientes cifras: 35 seg¬ 
mentos de tronco, 56 antebrazos —cubito y radio articulados—, 52 
femures, 44 tibias y un recuento de craneos equivalentes a 92 individuos 
infantiles, juveniles y adultos de ambos sexos. 

Las ofrendas de Tlatelolco fueron asi descritas por Antonieta Espejo: 

Tratase de objetos de culto, acompanados a veces de animales o cabezas 
humanas, o de ambos, depositados en camaras de tamano mas o menos 
reducido, hechas de materiales similares a los empleados en los edificios don- 
de son construidas “ex profeso”, entre el nucleo de estructuras superpuestas, 
con fines ceremoniales (1945:15-27). 

Las ofrendas iv y v, en cuanto al sistema de construction y proporciones, 
son parecidas a la nuestra. Refiriendose al sacrificio, las paredes interiores 
de la primera tuvieron “pinturas de obsidiana en las cuatro caras laterales 
interiores de la caja”. Seria, conceptualmente, el equivalente plastico de los 
cuchillos de la Casa del Marques del Apartado. 

Respecto al Templo Mayor, Lopez Lujan resumio el contenido de las 
ofrendas y, en lo que respecta a los restos oseos registrados, 15 pertenecie- 
ron a decapitados (1993). La ofrenda 48, con restos de 42 infantes, encon- 
trada en el lado norte, dedicado al dios Tlaloc, fue estudiada por Roman 
Berrelleza: 

...se trata de un entierro colectivo, en el que los individuos fueron sometidos 
al acto ritual del sacrificio humano. 

Sin embargo, por el tipo de evidencias arqueologicas registradas, no 
podemos senalar que se trata de un enterramiento ceremonial a secas, sin 
intentar dilucidar el tipo de sacrificio al cual estos sujetos fueron sometidos. 

Es asi que suponemos que se trato de un sacrificio por desmembramiento, o 
bien de un sacrificio por decapitation y desmembramiento. Tambien es facti- 
ble pensar que los ninos fueron degollados, o que en la ceremonia se combi- 
naron las tres formas (1990: 50). 
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La informacion anterior indica que las evidencias de restos humanos deca- 
pitados o desmembrados no necesariamente tienen el mismo sentido del 
hallazgo descrito, puesto que en el recuento de entierros hay individuos de 
toda edad y sexo, enterrados de manera colectiva, sin posicion anatomica, 
en plazas, altares y plataformas con fosa central, en la que se revuelven 
craneos sueltos con cuerpos segmentados. 

Esta aparente “anarquia de funciones” de los restos oseos, en que apare- 
cen decapitacion y desmembramiento, tiene obligatoriamente que ser con- 
frontada con las fuentes documentales que muestran un amplio espectro 
ritual en que se da la costumbre. Sahagtin, por ejemplo, en las fiestas de los 
dioses patronos de las 18 veintenas del ano, menciona siete en las que, con 
distintas formas de sacrificio, el cuerpo sufre separation de sus miembros. Se 
despedazaba a los sacrificados para comerlos (incluyendo a los ninos); se 
hacian “ceremonias” con los huesos y se les adornaba. En la fiesta de toxcatl 
los craneos iban al tzompantli. De otras fiestas solamente se dice que se corta- 
ba la cabeza a los sacrificados despues de sacarseles el corazon. En ochpaniztli 
se cercenaba la cabeza de un individuo al que luego se desollaba. En tepetthuitl, 
al honrar a los montes eminentes, se espetaba el craneo cercenado en un palo 
y el cuerpo era llevado a las casas, donde servia de alimento, o bien, la cabeza 
cortada figuraba en el areito a Tonantzin, en el que un sacerdote precedia la 
danza tomando la cabeza por los cabellos. En tlacaxipehualiztli se comia el 
cuerpo de los desollados despues de que las victimas habian “escaramuzado” 
en la piedra del sacrificio gladiatorio (1956 i: 109-132). 

En la linea de las representaciones simbolicas hay que referirse compa- 
rativamente a los motivos esculpidos en las lapidas. En primer lugar recor- 
damos una palma totonaca del estilo clasico de El Tajin, con un impresio- 
nante cuchillo de sacrificio, las dos extremidades inferiores desmembradas 
y el torax abierto, y en la parte posterior la cabeza y las extremidades 
superiores cercenadas (Vease fig. 16). 

El segundo ejemplo (Veanse figs. 17 y 18) consiste en un recipiente mexica 
con la representation del pedernal-rostro en las coyunturas de las extre¬ 
midades cortadas —quiza relacionandolas con el abajo, el interior de la 
tierra (Lopez Austin 1985: 251-285), de acuerdo con la posicion que guar- 
dan en la pieza estas imagenes— y un craneo puesto de cabeza, con el pelo 
encrespado, como suele representarse desde fines del Clasico el de los 
sacrificadores y sacrificados. “Cuauhxicalli del sacrificio humano” la llama 
Solis Olguin: 
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Fig. 16. Palma totonaca. Museo Nacional de Antropologia (segun Aveleyra, 1964). 


Recipiente de piedra de cuerpo cilmdrico cuya base es un cono truncado. El 
cuerpo esta decorado en relieve con varios elementos y slmbolos del sacrificio 
humano: corazones, manos cortadas y orejeras de gancho. 

En la base hay brazos cortados ricamente ataviados y en la cabeza de un 
sacrificado con el pelo encrespado, los ojos entreabiertos y ataviado con las 
orejeras de gancho caracterlsticas del dios Quetzalcoatl (1976: 79). 

Las lapidas 5 y 6, con el gorro conico, son piezas clave para la interpreta- 
cion de los demas relieves y la ofrenda en conjunto. Por Penafiel conoce- 
mos el toponimo Yopico y su contenido religioso (Vease fig. 19 a): 

Yopico - Yopi-co - Yopico 

En esta palabra esta tornado el signo de tlacaxipehualiztli por la deidad, 
la fiesta de Totec. Xipe es sinonimo de la radical yopi, que viene de yopehua 
(yopeua), “despegar algo”. Xipe se vestla la piel del sacrificado a Totec, y pasea- 
ba por las calles representando a la terrible deidad que se reverenciaba con 
varios nombres, Tota, Topiltzin y Yoyometl,“el padre, el hijo y el corazon de 
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Fig. 17. «Cuauhxicalli del sacrificio humano». Museo de Santa Cecilia (segun Gutierrez Sola- 
na, 1983). 
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Fig. 18. Detalle del craneo expuesto de cabeza. Notese el cabello encrespado. 


ambos”. Totec, segun el Padre Duran, significa: “Senor espantoso y terrible 
que pone temor”. El significado de la palabra es: “En el lugar consagrado a 
Totec” (1885:251). 

Aunque otras deidades portan tocados parecidos, como Ehecatl —de nue- 
vo ejempliftcaremos con el “Cuauhxicalli del sacrificio humano” citado 
arriba, con desmembramientos y elementos tlpicos de Quetzalcoatl, ge- 
melo de aquel dios—, las caracterlsticas formales de las lapidas concuer- 
dan con el yopitzontli, propio de Xipe Totec segun el Codice Florentine) 4 y el 
Matritense del Real Palacio. 5 En el Codice Vaticano-Rios se le representa con 
ese atavlo y, en la lamina 12, se ve acompanado de Quetzalcoatl (Vease fig. 
20), a proposito de la relacion ya apuntada. 

Caso coloca, entre los simbolos de los meses, el gorro y las bandas sob re 
el rostro de una piel facial como distintivo de tlacaxipehualiztli (1967: 35- 


4 Esta imagen corresponde a las que preceden el Libro i, fol. 16. 

5 En la secuencia de dioses de los Primeros memoriales, fol. 263r. 
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36). Respecto a esta fiesta, contamos con el trabajo de Broda (1970: 197- 
274), quien sigue el desarrollo del ritual dla a dla y anota el yopitzontli en la 
figura del guerrero con atavlo de Xipe amarrado al temalacatl del Codice 
Magliabechiano (Vease fig. 21 a) y en el que preside la ceremonia segun el 
Libro de los ritos de Duran (Vease fig. 21 b), as! como en las laminas que 
ilustran el apendice con los cantares del Libro ii del Florentino. Transcribimos 
la version de Leon-Portilla del canto de Xipe: 

Su rostro pintado color de codorniz, 
sus labios abiertos, 

en su cabeza un tocado de yopi partido en dos, 
tiene puesta una piel; pellejo de hombre. 

Su cabellera esparcida. 

Sus orejeras de oro. 

Su faldellm color zapote, 

sus campanillas puestas en sus piernas, 

sus sandalias. 

Su escudo hecho con drculos rojos, 

en su mano un palo de sonajas (1958:128). 

Consideramos pertinente referirnos a otros objetos de la vestimenta de 
Xipe, como el chicahuaztli quemado en su honor, adornado con dos ele- 
mentos conicos parecidos al yopitzontli, de acuerdo con el Codice Borbdnico 
(Vease fig. 19 c). Quiza el diseno grabado en un colgante de concha 
Spondylus, perteneciente a la coleccion Dumbarton Oaks de Washington, 
se refiera mas bien a este adorno que al gorro propiamente dicho (Vease 
fig. 22). 

Por lo tanto, las dos lapidas con el yopitzontli califican a las otras cua- 
tro, asociando el desmembramiento representado con el tlacaxipehualiztli ; 
de ahi el colocarlas en el piso alrededor del altar despues de depositar en el 
una cabeza humana. 

Un dato arqueologico reciente es un craneo descubierto en un muro 
esquinero de barro en una vivienda con varios cuartos, en Finca Montana, 
costa del Pacifico, Guatemala; esta fechado en el Clasico Medio. 6 Lopez 
Lujan, con base en una amplia documentacion arqueologica, plantea la 
imbricacion del sacrificio por decapitacion con las ceremonias rituales 
consagratorias de construcciones arquitectonicas, lo que explicaria la abun- 


6 Comunicacion personal de la arqueologa Sonia Medrano, Guatemala. 
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Fig. 19. a). Glifo toponimico de Yopico (segun Penafiel 1885) b). Xipe segun el Codice 
Matritense del Real Palacio. c). El chicahuaztli arde junto a un yopitzontli de dos puntas 
(Codice Borbonico, lam. 14). 




Fig. 20. El dios Xipe. a). En la lamina x del Codice Vaticano Rios. b). Xipe acompanado de 
Quetzalcoatl en la lamina xii del Codice Vaticano Rios. 
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dancia de craneos con sus primeras vertebras en las esquinas de numerosas 
estructuras que abarcan del Preclasico Medio al Posclasico Tardfo, y desde 
Uaxactun, en el area maya, hasta Tzintzuntzan, en el senorio tarasco (1993: 
262-270): 

En los albores del siglo xvi, los nahuas y los mayas creian que la obra recien 
terminada recibla “alma” con el sacrificio y enterramiento de un ser humano 
bajo sus cimientos. En este sentido, suponian que la inhumacion de cabezas 
proporcionaba tanto la energla necesaria para expulsar las fuerzas negativas 



Fig. 21. a). El guerrero amarrado al temaldcatl con el atuendo deXipe ( CodiceMagliabechiano ). 
b). El dios Xipe preside el sacrificio belico en el Libro de los rituales de fray Diego Duran. 
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Fig. 22. Anverso y reverso de un colgante de concha Spondylus con la efigie y el tocado de 
Xipe (segun Coe 1963: fig. 112). 

del predio que ocuparla la nueva edification, como la fuerza indispensable 

para su salvaguardaybuen funcionamiento (1993:265). 

Lopez Lujan hace ver que los tenochcas decapitaban prisioneros de guerra 
y ofrendaban sus cabezas con motivo de la inauguration de las ampliacio- 
nes del Huei Teocalli o de la puesta en funcionamiento del temalacatl, cele- 
bradas en la epoca del ano solar ya indicado. 

Importante es su senalamiento de que Sahagun nunca revela cual era el 
destino final de las cabezas, y que al tratarlo, Tezozomoc confundio el 
Templo Mayor con el Tzompantli, a la vez que Alva Ixtlilxochitl afirma 
que las cabezas eran “encajadas” en unos huecos hechos en las paredes del 
gran teocalli. 

Volviendo a Xipe, en su manifestation femenina de Tlazolteotl, entre 
los atributos que recibe figura una cabeza decapitada cerca de un tzompantli 
(Vease fig. 23 a), quiza indicando el destino de algunos craneos. 

El problema no toca solamente a los craneos, sino a los huesos en gene¬ 
ral, pues ignoramos a donde iba a parar aquel inmenso volumen de restos 
humanos y si con todos se seguia el mismo tratamiento. Por ejemplo, 
Gonzalez Torres hace ver que a la decapitation de los cautivos inmolados 
seguia un areito llamado motzontecomaitotia o “danza de las cabezas corta- 
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Fig. 23. Representaciones de la decapitacion. a). Como ofrenda para la diosa Tlazolteotl 
(Codice Borbonico, lam. 13). b). Un brazo desmembrado sostiene por los cabellos la 
cabeza decapitada (Codice Cospi). c). Cabezas trofeo de Bonampak, Chiapas (Segun Scheie, 
1984: 10). 


das”, despues del cual cada ofrendante celebraba con parientes, amigos y 
vecinos una ceremonia en la que erigian el “poste del desollamiento”, col- 
gandole una mascara y un femur de la victima adornados con papeles 
(1985: 227-228). 

Probablemente algunos craneos y huesos, despues de ser colgados en 
los postes, fueron depositados en cajas de ofrenda. La posibilidad se justi- 
fica: al pie de la alfarda derecha de la plataforma superior, con cuyo relle- 
no se cubrio nuestra ofrenda, hay un receptaculo construido ex profeso en 
el que emerge la base de un tronco de arbol, quiza de algun poste cultual 
(Hernandez Pons s.f.), a semejanza de las imagenes de los codices que los 
muestran en basamentos piramidales o momoxtlis (Vease fig. 1 b). Recor- 
demos, frente al altar de la caja, el elemento semicircular a nivel del piso, 
del que sugerimos que podia haber servido para encajar alguna asta o 
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poste delgado, suficiente para exhibir temporalmente los despojos del sa- 
crificado (Vease fig. 8 b). 

A1 exponer los datos de los entierros en el area de influencia mexica, 
mencionamos evidencias de cremacion. La iconografla maya lo ejemplifica: 
la escena de la Estela 3 de Chinkultic en la que dos personajes secundarios 
queman un craneo a los pies del principal (Vease fig. 24). Queda por ave- 
riguar la diferencia de ceremonias en las que el craneo se quemaba comple¬ 
te o despues del desollamiento. 

Hay mucho por decir iconograficamente. La sola actitud de tomar la 
cabeza por el pelo se remonta al Preclasico mesoamericano y a las ceremo¬ 
nias propiciatorias de la lluvia, y es claramente expuesta en el Monumento 
21 de Izapa (Norman 1973: lams. 33-34). Igual ocurre en ritos de fertilidad 
presentes en el juego de pelota. Por demas conocida es la escena del sacrifi- 
cio de un jugador en los relieves de la cancha mayor de Chichen Itza, apar- 
te de un buen numero de ejemplos plasticos en los que decapitacion y juego 
se conjugan. Recordemos la escena de la decapitacion en el juego de pelota 
relatada por el Popol vuh, en que la cabeza de Hunahpu es colocada en el 
aro del marcador (Navarrete s.f. b). La evidencia real la da el craneo con 
las cervicales puestos en un platon, encontrado al centro de la cancha de 
San Rosa en la Depresion de Chiapas. 7 Por atribuirse a la escultura mexica, 
son significativos los relieves con la consumacion del sacrificio en un anillo 
marcador (Vease fig. 25). 

Una esquematizacion pictografica del sujetar la cabeza por los cabellos 
aparece en el Codice Cospi (Vease fig. 23 b), con el detalle del brazo quiza 
cercenado, a juzgar por el munon con ondulaciones que recuerdan sangre. 

Otro tema iconografico por trabajar es el del corte de pelo, para- 
do y recto o encrespado, del tipo que lucen los craneos plasmados en las 
plataformas del grupo del Cementerio en Uxmal (Ruz Lhuillier 1963), o 
los oficiantes y guerreros que en el arte de Bonampak y Chinkultic cuelgan 
de su cuello craneos-trofeo (Vease figs. 23 c y 26). 


7 Comunicacion personal de Alejandro Martinez. 
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Fig. 24. Un personaje, quiza jorobado, quema un craneo a los pies de un dignatario. Estela 3 
de Chinkultic (segun Navarrete, 1984). 
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Fig. 25. La decapitacion en un marcador de juego de pelota. Museo Nacional de Antropologia. 



Fig. 26. Las cabezas trofeo penden del cuello del personaje de la Estela 17 de Chinkultic (segun 
Navarrete 1984). 
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L a Vasija de Bilimek, que se encuentra actualmente en el Museum fur 
Volkerkunde en Viena, Austria, es un tour de force del arte lapidario 
mexica (Vease fig. 1). Tallada en filita de color verde oscuro, la vasi¬ 
ja esta cubierta con complejas escenas iconograficas. Eduard Seler (1902, 
1902-1923 n: 913-952) fue el primero en interpretar su funcion y su signifi- 
cado iconografico, haciendo notar que las imagenes tienen relacion con la 
bebida del pulque u octli, el jugo fermentado del maguey. En su analisis 
pionero, Seler trato muchos de los aspectos mas esotericos del culto pre- 
hispanico del pulque en el Altiplano Central mesoamericano. En este estu- 
dio mi preocupacion principal es el significado del pulque en la mitologia, 
cosmologia y calendarios mexicas. Se notara que, ademas de ser un reci- 
piente para pulque, la Vasija de Bilimek es una manifestacion poderosa de 
final de periodo, que hace referenda a los dioses astrales del cielo noctur- 
no, la batalla cosmica y la culminacion de un ciclo de 52 anos. 


La iconografIa de la Vasija de Bilimek 

La parte mas prominente de la Vasija de Bilimek es la gran cabeza que 
sobresale de uno de los lados de la vasija (Vease fig. 2 a). Por el maxilar 
inferior y la franja de cabello de hierba malinalli, Seler (1902-1923 n: 916) 
sugirio que la cabeza representa el signo del dia Malinalli que, entre los 
aztecas, frecuentemente tiene por simbolo un craneo con pelo de malinalli 
(Vease fig. 2 b). Sin embargo, como la cabeza no esta acompanada por el 
coeficiente numerico requerido para una fecha completa del tonalpohualli, 
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Fig. 1. La Vasija de pulque de Bilimek (Nicholson y Quinones Keber 1983, n. 14). 
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Seler no apoyo plenamente esta identificacion. Basado en la presencia de la 
fecha 8-Tecpatl en el borde de la vasija, Seler sugirio que la cara es el signo 
del dla Ozomatli, con una referenda inferida a la trecena 1-Ozomatli del 
tonalpohualli (1902-1923 n: 922-923). Sin embargo ahora generalmente se 
cree que la cabeza es realmente el signo del dia Malinalli (p. e. Klein 1980: 
16; Nicholson y Keber 1983: 62; Pasztory 1983: 260; Umberger 1981: 120). 
Mas adelante se sugerira que el signo Malinalli esta acompanado de su 
coeficiente, en este caso el numero uno. 

En su argumento para la fecha tentativa de 1-Ozomatli, Seler (1902- 
1923 n: 923) hizo referenda a la danada pero aun reconstruible fecha de 8- 
Tecpatl en el borde de la vasija. Segun Seler, esta fecha hace alusion a 1- 
Ozomatli, ya que es el octavo dia de la trecena Ozomatli. Sin embargo 
Emily Umberger (1981: 121) ha argumentado que la fecha se refiere a la 
desastrosa inundacion de Tenochtitlan en el ano 8-Tecpatl, correspon- 
diente a 1500. En vez de hacer referenda a 1-Ozomatli o a la inundacion de 
1500, la fecha 8-Tecpatl alude directamente al maguey. Caso (1959: 94) 



Fig. 2. Comparacion del rostro del frente de la Vasija de Bilimek con el signo Malinalli: a). 
Rostro en la Vasija de Bilimek; notese el cabello como malinalli (Seler 1902-1923, n: 915). b). 
Signo del dia Malinalli, Codice Magliabechiano (Boone 1983). 
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hace notar que en uno de los cantos nahuas del siglo xvii registrado por 
Ruiz de Alarcon, el maguey es mencionado expllcitamente como 
Chicuetecpacihuatzin o “Senora 8-Tecpatl” (Coe y Wittaker 1982: 172- 
174). La personificacion del maguey era la diosa Mayahuel, patrona de la 
trecena 1-Malinalli. 

Directamente arriba del signo Malinalli, que sobresale de la vasija, hay 
un disco solar 4-Ollin parcialmente eclipsado en el borde inferior por un 
elemento moteado (Vease fig. 3 a). Seler (1902-1923 ii: 921) observo que la 
porcion moteada representa el cielo nocturno astral y que en muchas de 
las escenas de los dioses del pulque se muestra de manera prominente un 
sol semioscurecido (Vease fig. 3 c-e). Segun Seler este elemento podria 
referirse al amanecer o quiza a la embriaguez y perdida de control causada 
por la excesiva ingestion de pulque. La Vasija de Bilimek difiere ligeramen- 
te de los otros ejemplos ilustrados en cuanto a que la porcion de la noche es 
curva, muy similar al perfil de la Luna durante un eclipse solar. En la repre¬ 
sentation de este fenomeno durante el ano 4-Tecpatl en el Codice Telleriano 
Remensis (vease Hamy 1899), la porcion inferior del Sol esta oscurecida de 
la misma manera por un disco curvo, aqui marcado por un creciente lunar 
sobre un campo negro (Vease fig. 3 b). En vez de referirse al amanecer, el 
signo en la Vasija de Bilimek probablemente representa un eclipse solar. A 
cada lado del simbolo solar hay figuras de dioses amenazando al Sol con 
bastones y piedras. Como se explicara mas adelante, estas figures son los 
tzitzimime, demonios astrales que amenazaban destruir el mundo duran¬ 
te eclipses solares y otros periodos de oscuridad. 1 

En el pensamiento de los pueblos del Altiplano Central, el pulque esta- 
ba intimamente ligado con la Luna y la noche. Por ejemplo, aparecen fre- 
cuentemente crecientes de luna en vasijas de pulque y como narigueras 
yacametztli usadas por los dioses del pulque (Go^alves de Lima 1978; 
Nicholson 1991:172). Segun el Codice Florentino, la ingestion ceremonial 
de pulque por los ancianos (hombres y mujeres) era generalmente llevada 
a cabo en la noche (Sahagun 1950-1982 iv: 118). La misma fuente mencio- 
na festivales especificos que incluian la ingestion de pulque en la noche 


1 La representacion de los demonios astrales tzitzimime atacando al Sol trae a la memoria las 
paginas 23 y 24 del codice maya de Paris. En dicho documento una serie de figuras -ampliamente 
interpretadas como constelaciones (vease Love 1993)- se ven atacando signos del eclipse solar. 
Dicken Everson (comunicacion personal, 1991) ha senalado que durante los eclipses totales de 
Sol, las estrellas se ven muy proximas al Sol, como si lo estuvieran amenazando. 
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Fig. 3. El signo del Sol obscurecido y el pulque: a). El Sol parcialmente eclipsado por un cielo 
nocturno estrellado; notese a los atacantes, las deidades astrales. Detalles de la vasija de 
Bilimek (segun Seler 1902-1923 n: 921, 932-933). b). Eclipse solar durante el ano 4-Tecpatl, 
Codice Telleriano-Remensis. c). Sol semioculto, Tonaldmatl de Aubin, p. 11 (vease Aguilera 
1981). d). Sol semioculto, Codice Borgia, p. 68. e). Sol semioculto, Codice Borbonico, p. 11./). 
Sol cubierto con un chorro de pulque, Codice Fejervary-Mayer, p. 25. g). Olla de pulque en el 
cielo nocturno, Codice Borbonico, p. 8. 
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(Sahagun 1950-1982 n: 21, 95, 110, 168, iv: 47). En el Codice Borbonico 
(vease Nowotny y Durand Forest 1974) la ilustracion de la trecena 1- 
Malinalli, dedicada a la diosa del pulque Mayahuel, muestra al cielo estre- 
llado rodeando a una vasija del pulque (Vease fig. 3 g). En la lamina 25 del 
Codice Fejervary-Mayer (Vease fig. 3 f) aparece una de las mas directas 
identificaciones del pulque con la noche. En esta, la porcion nocturna del 
sol oscurecido no esta representada como un cuerpo de estrellas, sino mas 
bien como una corriente curva de pulque espumoso. La escena del 
Fejervary-Mayer sugiere que el pulque pudo haber servido como una me¬ 
tafora de la Via Lactea. Aun cuando esto no ha sido enteramente probado, 
el pulque y la noche eran conceptos claramente relacionados en el pensa- 
miento del Mexico Central. 

Entre los antiguos aztecas, el pulque era tambien identificado con los 
guerreros vencidos y sacrificados. De acuerdo con Pasztory (1983: 260), 
los dioses del pulque eran los patrones de los guerreros destinados al sacri- 
ficio. Momentos antes del sacrificio gladiatorio en el temalacatl, a los gue¬ 
rreros cautivos se les servia pulque (Sahagun 1950-1982 ii: 52). En la fiesta 
de panquetzaliztli, despues del sacrificio de los guerreros cautivos, se bebia 
el pulque en grandes cantidades (Sahagun 1950-1982 ii: 148). En ilustra- 
ciones prehispanicas y coloniales de la trecena l-Ozomatli se ven guerreros 
cautivos vestidos a la manera de las ordenes militares aguila y jaguar, de 
pie frente al semioscurecido Sol y al dios del pulque Pahtecatl, que preside 
(Vease fig. 4 a). Los bajorrelieves del templo del pulque de Tepoztecatl en 
Tepoztlan, estado de Morelos, muestran referencias especificas a los temas 
del pulque, la guerra, el sacrificio y al espiritu del guerrero muerto (Vease 
fig. 4 b; vease Seler 1902-1923 hi: 487-513). 

De acuerdo con los aztecas, las almas de los guerreros sacrificados se 
convertian en estrellas personificadas por el dios astral Mixcoatl (Nicholson 
1971; 426; Seler 1963 i: 196). En la Historia de los mexicanos por sus pintu- 
ras se dice que Mixcoatl-Camaxtli fue el descubridor del pulque (Nicholson 
1991: 160). En el mismo relato este dios creo a los 400 chichimecas ebrios 
que fueron muertos para alimentar al Sol. Tres representaciones de 
Mixcoatl aparecen en una olla policroma, probablemente usada para pul¬ 
que, encontrada en las excavaciones del Templo Mayor de los tenochcas 
(Vease fig. 5 a). Mixcoatl, la Serpiente de Nubes, no era simplemente una 
estrella o constelacion, sino que parece haber representado la Via Lactea 
(Beyer 1965: 325; Robelo 1980: 279). Mas que enteramente benevolo, 
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Mixcoatl tambien era identificado con los seres estelares, los tzitzimime, 
los cuales se lanzaban de cabeza hacia la tierra durante los periodos de 
oscuridad. Seler (1963 i: 193) hace notar que en el Telleriano-Remensis y el 
Vaticano A (vease Corona Nunez 1964) especifican que la veintena de 
Mixcoatl, quecholli, estaba relacionada con los tzitzimime: “la caida de los 
demonios que dicen que eran estrellas”. En el arte mexica los cautivos 



Fig. 4. Iconografia del pulque y la guerra en el Posclasico del Centro de Mexico, a). Pahtecatl 
con guerreros aguila y jaguar cautivos, Codice Borbonico, p. 11 (Seler 1902-1923 in: 493). b ). 
Porcion de los relieves del templo del pulque en Tepoztlan; notese la olla de pulque y las armas 
y escudo a la derecha (Seler 1902-1923 m: 501). 
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Fig. 5. El dios Mixcoatl y los guerreros cautivos destinados al sacrificio: a). Mixcoatl, detallede 
una olla policroma excavada en el Templo Mayor (segunSeler 1902-1923 n: 866). b). Mixcoatl, 
Codice Magliabechiano (segun Seler 1963 i: fig. 448). c). Guerreros destinados al sacrificio, 
Codice Telleriano Remensis (segun Seler 1963 i: fig. 454 a-b). 


destinados para el sacrificio eran comunmente representados a la manera 
de Mixcoatl (Vease fig. 5 c). 

Seler (1963 i: 196) sugeria que la identificacion de los guerreros sacrifica- 
dos a Mixcoatl correspondia al episodio mitico del recien nacido 
Huitzilopochtli matando a Coyolxauhqui y a los centzon huitznahuah, los 
400 surenos (vease Sahagun 1950-1982 in: 4). Segun Seler (1902-1923 n: 967), 
la muerte de los centzon huitznahuah por Huitzilopochtli describe la con- 
quista de las estrellas por el sol naciente, en otras palabras, las almas de los 
guerreros muertos y los centzon huitznahuah representan las fuerzas de la 
noche y de la oscuridad, los enemigos del Huitzilopochtli solar. 

Los centzon huitznahuah estaban relacionados conceptualmente con 
los dioses del pulque conocidos como los centzon totochtin o 400 conejos. 
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Ademas de ser identificado con el pulque y la embriaguez, el signo Tochtli 
es el portador sureno del ano, la direccion obvia de los centzon 
huitznahuah. El Popol vuh, escrito en quiche, hace mencion a un episodio 
en el cual Zipacna mata a 400 jovenes ebrios. A su muerte, estos jovenes 
fueron convertidos en las Pleyades o Motz en quiche (Recinos 1950: 101). 
Segun Brasseur de Bourbourg (citado por Recinos 1950: 101), estos 400 
jovenes ebrios eran identicos a los dioses del pulque, los centzon totochtin. 
El episodio esta claramente relacionado con la muerte de 400 chichimecas 
ebrios mencionados en la Elistoria de los mexicanos por sus pinturas. Tan- 
to este relato como el del Popol vuh sugieren que, ademas de ser estrellas 
nocturnas, los centzon huitznahuah eran tambien dioses de la embria¬ 
guez, o sea, los centzon totochtin. 

La seccion de Huitzilopochtli del Templo Mayor contiene indicios 
contextuales muy visibles de que los mexicas equiparaban los centzon 
totochtin a los centzon huitznahuah. La flgura de piedra verde del Templo 
Mayor que representa a una diosa del pulque y a Ome Tochtli —el nombre 
generico de los 400 dioses del pulque— fue descubierta en asociacion di¬ 
recta con el afamado relieve de la Coyolxauhqui, la hermana y lideresa de 
los centzon huitznahuah (Vease fig. 6; Pasztory 1983: 155-157). Acompa- 
nando las esculturas de Coyolxauhqui y de la diosa del pulque de piedra 
verde (etapa iv b), la cista 6 de ofrendas contenia la imagen sentada de un 
dios del pulque, completa con orejeras cuadradas, nariguera (yacametztli) 
y una diadema puntiaguda, frecuentemente asociada con los dioses del 
pulque (vease Nicholson y Keber 1983: n. 27). Fueron encontradas ocho 
esculturas masculinas de pie, recargadas contra la base de la previa etapa in 
de las escaleras que se dirigian al templo de Huitzilopochtli (Matos 
Moctezuma 1988: lam. 9 a color, ils. 112-113). Matos Moctezuma sugiere 
que estas figuras representan a los derrotados centzon huitznahuah 
(1988:73). Estas figuras con sus diademas puntiaguadas, orejeras cuadra¬ 
das y frecuentes narigueras, son notablemente parecidas al dios del pulque 
sentado de la etapa iv b, y tambien pueden ser identificados como dioses 
del pulque. Seis de los ocho dioses del pulque, de pie y con el brazo derecho 
levantado, son portaestandartes. Son muy similares al Monumento 1 de 
Poza Larga, Estado de Veracruz, que tambien representa un portaestan- 
darte con la nariguera de yacametztli, orejeras cuadradas y la diadema 
puntiaguda (vease Solis 1981: lam. 56). El pecho de esta flgura tiene la 
fecha 2-Tochtli, el signo de los centzon totochtin. Asi como el mas tardio 
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b) 



Fig. 6. a). La diosa de piedra verde encontrada en las excavaciones del Templo Mayor, b). 
Detalle de Ome Tochtli, dios del pulque, como dios punitivo (en Pasztory 1983, fig. 106). 


relieve de Coyolxauhqui, las ocho esculturas de la fase hi de los peldanos 
del templo representan a los derrotados enemigos de Huitzilopochtli, pre- 
sentados aqul como centzon totochtin. 

La parte posterior de la Vasija de Bilimek muestra a una diosa de feroz 
aspecto (Vease figs. 7 y 8 a). Sus manos y pies aparecen como garras de 
jaguar; sostiene un par de cuchillos de pedernal antropomorfos. Los ojos 
hundidos, nariz almenada y dientes expuestos denotan que esta cuando 
menos parcialmente descarnada. La posicion de su cabeza —invertida pero 
mirando hacia el frente— sugiere decapitacion (Seler 1902-1923 ii: 946). 
Un par de serpientes de fuego (xiuhcoatl), mostrando los atributos del 
signo de atl-tlachinolli, parecen originarse en su caderas (Vease fig. 7 y 9 
a). Tambien se pueden ver atributos de serpiente en su falda, la cual esta 
orlada con cabezas de serpiente. 

Por la falda de serpientes, Seler identified a la diosa de la Vasija de Bilimek 
como Coatlicue, “la de la falda de serpientes” (1902). Sin embargo, a pesar 
de que Seler noto la vasija de pulque entre sus piernas extendidas (Vease 
fig. 10), dejo pasar un detalle especialmente importante. Nicholson y 
Quinones Keber (1983: 62) hacen notar que salen de los pechos colgantes 
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de la diosa dos chorros de liquido hacia la vasija de pulque que esta abajo, 
ilustrando que el viscoso pulque bianco es su leche. En el pensamiento del 
Mexico Central, al pulque se le identifica estrechamente con la leche ma- 
terna. Segun una cura azteca contra los gusanos de los ojos, deblan ser 
aplicadas directamente unas gotas de pulque o leche materna (Sahagun 
1950-1982 x: 144). El Codice Vaticano A describe a Mayahuel, la diosa del 
pulque, de la trecena 1-Malinalli con innumerables pechos, “una senora 
que tenia 400 tetas” (Corona Nunez 1964 m: 74). Segun la Histoire du 
Mechique, la abuela y aya de Mayahuel fue la lideresa suprema de los 
tzitzimime, los seres astrales que amenazan a la humanidad con la destruc¬ 
tion universal (Garibay 1965: 107). La figura de Bilimek representa a la 
diosa del pulque como una especie de bestia devoradora o tzitzimitl. 

La diosa de la Vasija de Bilimek corresponde a las descripciones y repre- 
sentaciones de los tzitzimime. Segun el Codice Zumarraga (citado en Robelo 
1980: 709), las tzitzimime eran mujeres esqueleticas que habitaban en el 
cielo, lo que recuerda la cara descarnada de la figura de Bilimek. El Codice 
Magliabechiano (vease Boone 1983) provee una excelente representation 



Fig. 7. Escena en bajorrelieve de la parte posterior de la Vasija de Bilimek (composicion segun 
Seler 1902-1923 n: 932-933, 944). 
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de una tzitzimitl (Vease fig. 8 c) explicitamente glosada. La figura aparece 
como una mujer esqueletica con garras y una serpiente emergiendo de sus 
caderas. A pesar de que en esta escena solo se ilustra una serpiente, esto 
podria no ser muy diferente del par de serpientes encontradas en la figura 
de Bilimek. En nahuatl la palabra coatl se refiere tanto a gemelo como a 
serpiente (Simeon 1977: 115). Entre los antiguos mexicanos el nacimiento 
de gemelos era considerado con un horror similar al de un parto mons- 
truoso, y es posible que las serpientes hagan alusion a esta aterradora con¬ 
dition. Provista de estandartes de papel y cabello rizado, la cabeza de la 
figura de Bilimek es muy similar a la de la tzitzimitl del Codice 
Magliabechiano. 



Fig. 8. Comparacion de la diosa del pulque con una tzitzimitl y con ilamatecuhtli-Cihuacoatl. 
a). Cabeza de la diosa del pulque; notese la boca descarnada y las banderas de papel (de 
Seler 1902-1923 n: 944). b). Deidad femenina sobre un xiuhmolpilli o atadurade anos (segun 
Moedano Koer 1951: fig. 1). c). Tzitzimitl, Codice Magliabechiano. d). Ilamatecuhtli-Cihuacoatl 
durante el entierro de la atadura de anos en Tititl, Codice Borbdnico, p. 36. 
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Una de las epocas mas conocidas para la aparicion de los tzitzimime era 
durante la vigilia que marcaba el final del ciclo de 52 anos (vease Sahagun 
1950-1982 vn: 27). Una representacion de piedra del atado del ciclo de 52 
anos (xiuhmolpilli), muestra un tzitzimitl con la forma de una arana des- 
cendiendo del cielo nocturno (Moedano Koer 1951: fig. 1). Inmediata- 
mente debajo de la arana se encuentra la cabeza de una diosa esqueletica 
muy semejante a la que aparece en la Vasija de Bilimek (Vease fig. 8 b). Asi 
como las figuras de la Vasija de Bilimek y del Magliabechiano, la imagen en 
cuestion muestra el cabello crespo, banderas y orejeras de papel. A pesar 
de que Moedano Koer (1951: 106) identified esta representacion como 
Mictlantecuhtli, Nicholson la considera tzitzimitl (citado en Nicholson y 
Keber 1983:45). La figura del xiuhmolpilli es probablemente una tzitzimitl, 
como la anciana diosa de la tierra y de la muerte conocida con los epitetos 
de Ilamatecuhtli, Cihuacoatl y Quilaztli. Alfonso Caso observo que 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl juega un importante papel en la ilustracion pro- 
cedente del Codice Borbonico del entierro de los atados del ano durante la 
fiesta de tiititl (1940; figs. 8 d y 9 b). En un canto azteca a Cihuacoatl 
(“mujer-serpiente”) se le refiere como guerrera y diosa de la guerra (Seler 
1902-1923 n: 1048-1051). Se recordara que un par de serpientes guerreras 
atl-tlachinolli emergen de las caderas de la figura de Bilimek. Segun Duran, 
Cihuacoatl es identica a Quilaztli (1971: 210). Ademas de ser una diosa de 
nacimientos gemelares, a Quilaztli tambien se le llama tzitzimicihuatl o 
“mujer tzitzimitl” (Robelo 1980: 85, 449). Cecelia Klein nota que la figura 
Bilimek tiene un cercano parecido con Ilamatecuhtli-Cihuacoatl (1980: 
162). Esta identificacion es probablemente correcta, aunque la figura tam¬ 
bien es un monstruo devorador tzitzimitl. 

Klein sugiere que la diosa del pulque Bilimek es la misma que la repre- 
sentada en la ya mencionada escultura de piedra verde descubierta en el 
Templo Mayor (comunicacion personal 1991) (Vease fig. 6 a). A pesar de 
que Lopez Austin identified la figura como Mayahuel (1979), Klein nota 
que ella es probablemente Tzitzimitl, la abuela demoniaca de Mayahuel 
(1990). Esta figura femenina, afirma Klein, quiza representa a 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl. A1 igual que la figura Bilimek, la diosa de pie¬ 
dra verde tiene una boca descarnada y estandartes de papel en su pelo. La 
franja de estrellas que corre a lo largo de la orilla de su falda corresponde 
alvestido de Ilamatecuhtli-Cihuacoatl que, de acuerdo con Sahagun (1950- 
1982 n: 155), usaba una falda llena de estrellas o citlalin icue. 
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Fig. 9. El haz de anos xiuhmolpilli: a). Par de haces de anos que aparecen en la Vasija de Bilimek 
(segun Seler 1902-1923 n: 946). b). Haz de anos de un ciclo terminado de 52 anos, expuesto 
durante el mes final de Tititl, Codice Borbonico, p. 36. 


Una figura pequena aparece en la parte superior del abdomen de la 
diosa de piedra verde (Vease fig. 6 b). Lopez Austin nota que representa al 
muy conocido dios del pulque Ome Tochtli o 2-Conejo (1979). La figura 
no solo muestra la caracteristica nariguera y diadema de los dioses del 
pulque, sino que ademas le acompana el nombre 2-Conejo. A pesar de 
esto, la figura muestra dos caracteristicas peculiares: la posicion de los 
brazos extendidos y la forma de la porcion inferior del cuerpo, la cual es 
presentada como el glifo de piedra (tetl). Se notara subsecuentemente que 
tanto la posicion de las manos y la referenda a la piedra probablemente 
hacen alusion a los tzitzimime, aqui como dioses descendentes del castigo. 

En los lados superiores de la Vasija de Bilimek, viendo hacia afuera de la 
central diosa del pulque, hay una serie de ocho seres antropomorfos (Vea¬ 
se fig. 7). Se ha mencionado que dos de esas figuras parecen estar amena- 
zando al Sol eclipsado. Las otras seis figuras tambien estan de cara al Sol; 
juntas probablemente representan un ejercito de tzitzimime, seres astrales 
atacando al Sol. La mayoria de estas figuras estan acompanadas por lineas 
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Fig. 10. Chorros de pulque que salen de los pechos de la diosa de la Vasija de Bilimek hacia una 
olla de pulque (segun Seler 1902-1923 n: 944). 



Fig. 11. Dioses conejos del pulque y danza que aparecen en la Vasija de Bilimek: a). Fecha 1- 
Tochdi (1 -Conejo) que se encuentra cerca de la base de la Vasija de Bilimek (segun Seler 1902- 
1923 n: 951). b). Fecha 1-Tochtli, detalle de una placa de piedra que senala un ano, Posclasico 
Tardio del Centro de Mexico (segun Westheim 1957. fig. 24). c). Dios del pulque, posiblemen- 
te Ome Tochtli (segun Seler 1902-1923 n: 932 e ilustracion por cortesia de Emily Umberger). 
d ). Dios del pulque con orejas de conejo (segun Seler 1902-1923 ii: 932 e ilustracion por 
cortesia de Emily Umberger. e). Dios conejo danzante (segun Seler 1902-1923 n: 933 y 
fotografia por cortesia de Emily Umberger). 
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de elementos circulares que han sido interpretadas como coefkientes nu- 
mericos. Seler interpreto la protuberante cabeza Malinalli como la fecha 
1-Ozomatli y los clrculos como fechas ocurrentes en la trecena de 1- 
Ozomatli (1902-1923 n: 929). Segun Seler estas fechas reconstruidas sirven 
como los nombres calendaricos de los dioses representados. Sin embargo, 
aparte del hecho de que la cara que sobresale no se refiere a 1-Ozomatli, no 
hay razon por la cual los necesarios nombres de los dias no esten ilustra- 
dos. Se sugerira mas adelante que en vez de ser coeficientes, estas lineas de 
circulos podrian tener un significado diferente. 

Cuatro de las ocho figuras sostienen piedras y bastones de madera en 
sus manos (Vease figs. 11 c-e y 12 c). Seler noto que esto corresponde a la 
expresion nahuatl tetl-cuahuitl o “piedra y palo”, una referenda al castigo 
(1902-1923 n: 934). Dos de los portadores de bastones y piedras usan la 
nariguera yacametztli, que los identifica como dioses del pulque (Vease 
fig. 11 c-d). Sus ojos circulares se asemejan a los de un conejo (tochtli), y a 




Fig. 12. Dioses del Mexico Central que aparecen en la Vasija de Bilimek (segun Seler 1902- 
1923 n: 932-933 y fotografias por cortesia de Emily Umberger): a). Xiuhtecuhtli con la 
serpiente de fuego xiuhcoatl en llamas, b). Tlahuizcalpantecuhtli con estrella humeante en el 
pecho. c). Ehecatl-Quetzalcoatl portando un probable tocado de conejo. 
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una de las figuras se le ha provisto claramente de un par de orejas de conejo 
(Vease fig. 11 d). En cuanto a la vestimenta, estas figuras son muy similares 
a la representacion de Ome Tochtli en la diosa de piedra verde (Vease fig. 
6). Sin embargo, en este caso, el signo de piedra para castigo no esta soste- 
nido en la mano, sino que forma el cuerpo del dios. Considerando los 
vicios y peligros que los aztecas asociaban con el pulque (vease Sahagun 
1950-1982 vi: 68-71), es enteramente apropiado que estos dioses sean re- 
presentados como fuerzas punitivas. 2 

Directamente bajo los dos dioses del pulque, un par de figuras 
descendentes usan en sus espaldas elementos de papel en forma de cono 
(Vease fig. 13a). Ambas sostienen especie de armas en sus manos extendi- 
das y se puede discernir una banda facial horizontal en la figura inferior. 
Seler opina que estas figuras representan a los seres astrales (tzitzimime) 
que descendian de cabeza del cielo para castigar a la humanidad (1902: 
342). Son notablemente similares a una representacion que aparece en un 
pectoral de piedra verde encontrado en el lado de Huitzilopochtli del Tem- 
plo Mayor de Tenochtitlan (Vease fig. 13 b). Asi como el par Bilimek, la 
representacion tiene una cara con franjas, lleva armas, usa el elemento 
conico de papel en la espalda y tiene su cabello arreglado con dos salientes 
en forma de cuernos sobre su frente. 3 Este pectoral fue encontrado en la 
misma cista sepulcral que contenia la escultura de piedra verde de la diosa 
esqueletica y Ome Tochtli (Vease fig. 6). 

El otro lado de la vasija tiene una figura que porta un penacho similar 
al del par de dioses del pulque (Vease fig. 11 e). Pero en este caso la figura 
muestra un pendiente de concha cortada (oyohualli) y el maxtlatl ador- 
nado con borlas como el que se encuentra en la figura de un danzante en la 
lamina 52 del Codice Varticano B (Seler 1902-1903). Por consiguiente Seler 
sugiere que esta entidad es un dios de la danza (1902-1923 ii: 945). Aparte 
de su vestimenta particular, parece tener barba y un elemento humeante 
saliendo de su boca. Se percibe con claridad que esta figura es en parte 
conejo y muestra las orejas largas, ojo redondo, dientes salientes y la len- 


2 Durante la ingestion de bebidas que se llevaba a cabo en panquetzaliztli, despues del sacrificio 
de los guerreros cautivos, los maestros de los telpochcalli beblan pulque en secreto. Si eran 
sorprendidos en el acto, eran golpeados con palos y piedras, las mismas armas que sostienen en 
sus manos las figuras de la Vasija de Bilimek (Sahagun 1950-1982 II: 148). 

3 La figura sostiene la red de caza de Mixcoatl-Camaxtli, y es posible que este tzitzimitl sea 
representado como una combination de Mixcoatl y Tezcatlipoca. 
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Fig. 13. Tzitzimimey ahuiateteo en laesculturaaztecayen las paginas delos cargadores delafio del CodiceBorgia: a). Figuras de un par de tzitzimime; 
notese el peinado de cuernosy los atavlos de papel en la espalda, detalle de la Vasijade Bilimek (segun Seler 1902-1923 n: 932 yfotografia por cortesla 
de Emily Umberger). b). Figura de tzitzimitl, posiblemente sintesis de Mixcoatly Tezcatlipoca, esculpido en el reverso de una placa de piedra 
verde del Templo Mayor (segun Bonifaz Nuno 1981: lam. 27b). c). Pareja de ahuiateotly cihuateotlcomo par de fzifzimime descendentes, Codice 
Borgia, pp. 49-52. d). Ahuiateotl llamado Macuilmalinalli, Codice Borgia, p. 52. e). Macuilmalinalli se sangra (detalle), Codice Borgia, p. 53. 
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gua de fuera, frecuentemente encontrada en las representaciones mexicas 
de estos animales (Vease fig. 11 a-b). 

Las tres ultimas figuras cerca del borde superior de la vasija son dioses 
muy conocidos (Vease fig. 12). En el lado de la vasija que muestra a los 
dioses del pulque y a los tzitzimime descendentes, un personaje sostiene 
una serpiente de fuego (xiuhcoatl) en llamas (Vease fig. 12 a). Por la 
xiuhcoatl y el par de palos de fuego que sobresalen en el tocado, Seler lo 
identified correctamente como Xiuhtecuhtli, el dios del fuego (1902-1923 
n: 932). La figura correspondiente del otro lado de la gran diosa del pulque 



Fig. 14. Representaciones de las diosas de la muerte y la noche, Ilamatecuhtli-Cihuacoatl: a). 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl presidiendo la veintena de Tititl, Codice Magliabechiano, fol. 45r. 
b). Ilamatecuhtli-Cihuacoatl rodeada de estrellas, detalle de la Caja Hackmack (Seler 1902- 
1923 n: 734). c). Escena de oscuridady muerte asociada con los signos de los cinco dias del sur; 
notese a la derecha la diosa de la muerte, Codice Borgia, p. 18. 
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es esqueletica y empuna un escudo y un lanzadardos. En el torso muestra 
de manera prominente un signo de estrella humeante (Vease fig. 12 b). 
Seler noto que se trataba de Tlahuizcalpantecuhtli, el dios de la estrella 
matutina que empuna el atlatl (1902-1923 n: 942). La tercera y ultima 
figura (Vease fig. 12 c) sostiene la piedra y el baston de madera y aparece 
con los dioses de la danza y el pulque (Vease fig. 14 a). El personaje usa un 
yelmo zoomorfo, quiza un conejo. A pesar de que Seler noto que la figura 
muestra prominente pectoral de caracol cortado transversalmente, el “jo- 
yel del viento” de Ehecatl-Quetzalcoatl, dejo de senalar la caracteristica 
cara con pico de Ehecatl saliendo del tocado (1902-1923 n: 944-945). Basa- 
dos en el perfil de la cara y el pectoral de concha, esta figura puede ser 
plenamente identificada como Ehecatl-Quetzalcoatl. 


La vasija de bilimek y el ciclo de 52 anos 

La vigilia nocturna que marcaba el final del ciclo de 52 anos constituia uno de 
los ritos mas dramaticos y renombrados de los antiguos aztecas. Esta era la 
ceremonia del fuego nuevo conocida como “nuestro atado de anos” 
(toxiuhmolpia), que tenia lugar durante el mes de panquetzaliztli, cada ano 2- 
Acatl. Un elemento importante de los ritos del fuego nuevo era el hacer un haz 
de lena; cada palo representaba un ano de un ciclo de 52 (Vease fig. 9 b). 
Aparecen en la Vasija de Bilimek dos haces de lena, xiuhmolpilli, que emanan 
de las bocas del par de serpientes xiuhcoatl (Vease fig. 9 a). Un haz esta clara- 
mente marcado con el quincunce de turquesa xihuitl, identificandolo como 
un xiuhmolpilli o el haz del ano. Los haces de la Vasija de Bilimek exhiben los 
pareados de gotas de agua y llamas. Los pareados se refieren a atl-tlachinolli o 
guerra. Aqui este uso de haces de anos encendidos para referirse al aspecto del 
fuego de atlachinolli es unico. La aparicion de haces de anos en la Vasija de 
Bilimek significa mas que simplemente la guerra. Se vera que esta vasija contie- 
ne otras referencias a la terminacion del ciclo de 52 anos. 

El principal y mas frecuentemente citado relato de la ceremonia mexica 
del Fuego Nuevo aparece en el Codice Florentino (1950-1982 vn: 25-32). 
Muchos de los episodios rituales mencionados en ese texto estan grafica- 
mente ilustrados en el Codice Borbonico (vease Caso 1940). Estas dos fuen- 
tes no agotan en lo absoluto la informacion disponible en relacion con el 
ciclo de 52 anos del Mexico antiguo. Tambien aparecen importantes pasa- 
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jes en dos pictografias prehispanicas, los codices Borgia (pp. 49-52) y Vati- 
cano B (pp. 17-23). En el pasaje del Borgia, los veinte nombres de los dias 
estan agrupados de acuerdo con las cuatro direcciones, con arboles parti- 
culares, dioses y templos asociados con cada direccion. Tanto Seler (1963 
n: 101) como Thompson (1934) mencionaron que las cuatro escenas que 
empiezan en la lamina 49 del Borgia son notablemente similares a las muy 
conocidas laminas del ano nuevo que aparecen en el Codice de Dresde 
(vease Thompson 1972), documento pictografico maya del Posclasico. Las 
laminas 25 a 28 muestran representaciones de arboles especificos, dioses y 
templos orientados hacia los glifos de las cuatro direcciones. La sucesion 
de cuatro dias portadores del ano que inician el ano nuevo es repetida 13 
veces en cada lamina del Dresde, proveyendo de esta manera un ciclo de 52 
anos. En las laminas del ano nuevo en el Codice de Dresde, el dia que 
precede al portador del ano tambien esta representado 13 veces. Empezan- 
do en la lamina 25, el signo del dia Eb precede al portador del ano Ben, el 
dia Caban antes de Edznab, Ik antes de Akbal y finalmente Chicchan antes 
del portador del ano Lamat en la lamina 28. En los citados pasajes del 
Borgia y Vaticano B, el portador del ano y el dia previo tambien estan 
cuidadosamente delineados. En la lamina 49 del Borgia, en la esquina su¬ 
perior derecha, un portador del cielo esta de pie encima del portador del 
ano mexicano Acatl que corresponde al oriente (Vease fig. 15). El dia pre- 
cedente Malinalli esta colocado en el cielo nocturno directamente en la 
parte superior. Empezando en la lamina 49, el orden es el siguiente: Malinalli 
a Acatl, Ollin a Tecpatl, Ehecatl a Calli y finalmente Mazatl a Tochtli. 
Precisamente este mismo patron aparece con los portadores del cielo ilus- 
trados en las laminas 19 a 22 del Vaticano B. Es importante notar que estos 
nombres de los dias correspondan exactamente a aquellos que aparecen en 
las laminas del ano nuevo del Codice de Dresde. De esta manera, el signo del 
dia Malinalli es equivalente a Eb, Acatl a Ben y asi sucesivamente. En otras 
palabras, tanto el manuscrito mexicano como el Dresde, Malinalli o Eb esta 
representado antes del primer portador del ano que corresponde al oriente. 

Al parecer tenia especial importancia el dia inmediatamente anterior 
al portador del ano nuevo, puesto que no solo correspondia al ultimo dia 
del ano viejo, sino que tambien aparece en la misma direccion cardinal. 4 


4 Para el maya yucateco del Posclasico existe abundante evidencia de que el ano fue nombrado 
por la aparicion del portador del ano en el primer dia del ano 1-Pop. Sin embargo, Caso (1969: 59) 


116 


De hombres y dioses 


Asi pues como el ultimo dla del portador del ano Tochtli, Malinalli es 
tambien un signo del sur. Con la aparicion del portador del ano Acatl, 
tanto la direction anual como la del dia cambian de orientation del sur al 
este. Los portadores del cielo ilustrados en los codices Borgia y Vaticano B 
pueden muy bien ejemplificar este cambio de las direcciones y asociaciones 
del mundo al comienzo del ano nuevo. En vista de la colocation del dia 
precedente en el cielo nocturno, las escenas del portador del cielo en el 
Borgia y Vaticano B pueden referirse a una vigilia nocturna, bastante simi¬ 
lar a la registrada para el final del cielo de 52 anos. A este respecto debera 
notarse que tanto el yucateco del periodo del contacto y el maya contem- 
poraneo de las tierras altas senalan la aparicion del portador del ano con 
una vigilia nocturna (Barrera Vasquez 1965: 72: Garza 1983 ii: 37; Oakes 
1951: 99; Tedlock 1982: 99-100). 

En las laminas del portador del ano del Borgia hay otras escenas que 
nos recuerdan la ceremonia mexica del fuego nuevo. En la esquina inferior 
derecha de cada lamina se encuentra un individuo que hace fuego nuevo, 
un importante componente de la ceremonia citada. Seler compare estas 
escenas con un episodio de la Historia de los mexicanos por sus pinturas 
(1963 n: 97). Despues de la creation de los cielos y de las estrellas, 
Tezcatlipoca, disfrazado de Mixcoatl, hizo fuego nuevo en el ano 2-Acatl. 
El texto afirma que este fue el origen de la ceremonia del Fuego Nuevo 
(Garibay 1965: 33; Nicholson 1971: 400). Como en el caso de la sugerida 
vigilia nocturna anual, la aparicion del rito del Fuego Nuevo en las lami¬ 
nas del portador del ano del Codice Borgia indica que el hacer fuego nuevo 
puede no haber estado limitado solamente a la ceremonia de los 52 anos, sino 
que era un componente comun de los rituales mexicanos del ano nuevo. * * * * 5 


sugiere que entre los aztecas el ano fue nombrado por el signo del ultimo dia de la ultima veintena, 

en otras palabras, el dia inmediato anterior a los cinco dias nemontemi (Broda de Casas 1969: 35- 
36). Nicholson (citado en Nicholson y Keber 1983: 45) noto que el monolito del haz xiuhmolpilli 

publicado por Moedano Koer (1951) daba apoyo a la interpretacion de Caso. Asi pues, la fecha 
que aparece en el haz, 1-Acatl, corresponde en el sistema de Caso al ultimo dia de la veintena 

panquetzaliztli correspondiente al ano 2-Acatl. Sin embargo, no hay indicacion de que el sistema 
azteca fuera usado en los codices Borgia y Vaticano B. En la presente discusion sobre el Borgia y 
en el Vaticano B, seguire el sistema maya yucateco de nombrar al ano por la aparicion del portador 
del ano el primer dia del ano. 

5 Landa (en Tozzer 1941: 152-153) menciona que los antiguos mayas yucatecos llevaban a cabo una 
ceremonia del Fuego Nuevo anual cuando empezaba el ano de 365 dias. El canto numero 12 de los 
Cantares de Dzitbalche (documento colonial yucateco) describe el asentamiento del nuevo ano de 
365 dias. Ademas de la mencionada vigilia nocturna, la cancion se refiere tambien a la extincion 
del fuego viejo (Barrera Vasquez 1965: 71-73). 
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En cada una de las laminas del portador del ano del Borgia, un par de 
figuras descendentes aparecen inmediatamente encima de la escena en que 
se saca fuego nuevo (Vease fig. 13 c). En sus manos llevan simbolos como el 
de castigo tetl-cuahuitl, la cuerda del estrangulamiento, armas y el signo 
de la guerra atl-tlachinolli. En otras palabras, estos seres aparecen como 
agentes del castigo divino. Estas figuras descendentes son claramente ana- 
logas al par de tzitzimime que aparecen en la Vasija de Bilimek. A pesar de 
no hacer ninguna mencion a los ejemplos de la Vasija de Bilimek, Seler 
tambien identified las figuras del Borgia como tzitzimime (1963 n: 96-97). 
Las posiciones de las manos de los ejemplos del Borgia son semejantes a las 
de la representacion de Ome Tochtli en la escultura de piedra verde, pro- 
bablemente tambien interpretado como tzitzimitl (Vease fig. 6). 

Seler (1963 n: 96) observo que las figuras masculinas que descienden en 
las laminas del portador del ano del Borgia son parecidas a las series de 
dioses masculinos representados en las inmediatamente precedentes lami¬ 
nas 47 y 48. 6 Aunque Seler noto que las primeras cuatro de las cinco figuras 
en las laminas 47 y 48 correspondian perfectamente en color y orden a los 
descendentes masculinos en las laminas del portador del ano, olvido sena- 
lar que los acompanantes signos adivinatorios de castigo tambien son iden- 
ticos. En la lamina 48, la quinta figura pintada de verde esta acompanada 
por un signo de maiz. Aun cuando no representado como un dios descen- 
dente en las cuatro siguientes laminas de portadores de ano, en la lamina 
53 este personaje se autosacrifica sobre una gran planta de maiz, la parte 
final del pasaje del portador del ano (Vease fig. 13 e). Este individuo verde 
tambien esta en la esquina inferior izquierda de la precedente lamina 52, 
que corresponde al portador final del ano Tochtli asociado con el sur. En 
este caso es explicitamente llamado Macuilmalinalli o Cinco Hierba Torci- 
da (Vease fig. 13d). Los cinco dioses que aparecen en las laminas 47 y 48 
estan inextricablemente ligados al pasaje siguiente del portador del ano. 

Seler identified las cinco figuras en las laminas 47 y 48 del Borgia como 
ahuiateteo, dioses del placer excesivo y consecuente castigo (1963 n: 63). 


6 Seler (1963 II: 96) tambien noto que las figuras femeninas que acompanan a los ahuiateteo en 
posicion descendente en las paginas 49 a 52 del Codice Borgia corresponden a las cinco figuras 
femeninas, cihuateteo, que estan dibujadas en las paginas 47 y 48. Sin embargo, aunque las figuras 
femeninas descendentes probablemente se refieren tambien a las cihuateteo, las corresponden- 
cias entre los dos grupos de ahuiateteo estan mucho mas desarrolladas. Asi, por ejemplo, a las 
cihuateteo de las paginas 47 y 48 les faltan los simbolos de castigo empunados por las mujeres que 
estan cabeza abajo en las paginas 49 a 52. 
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Cada uno de estos cinco dioses es llamado por el coeficiente cinco o macuilli. 
Seler (1963 n: 76) noto que en la cosmovision mexica en numero cinco 
significaba exceso, y en apoyo a esto cita el relato del Codice Florentino en 
el cual un rey huasteco bebio una quinta copa de pulque con la que se 
embriago vergonzosamente (Sahagun 1950-1982 x: 193). Empezando en 
la lamina 47, los ahuiateteo son llamados calendaricamente como sigue: 
Macuilcuetzpalin (5-Lagartija), Macuilcozcacuauhtli (5-Aguila de Collar), 
Macuiltochtli (5-Conejo), Macuilxochitl (5-Flor) y finalmente 
Macuilmalinalli (5-Hierba Torcida). Seler noto que la segunda porcion de 
los nombres del calendario tambien tiene algo en comun: los cinco nom- 
bres de los dias corresponden a la direccion sur (1963 ii: 63). Ademas ocu- 
rren en cinco de las trecenas surenas de 1-Xochitl, 1-Malinalli, 1-Cuetzpalin, 
1-Cozcacuauhtli y 1-Tochtli. Asi, ademas de ser dioses de la embriaguez, la 
danza y la sexualidad, los ahuiateteo tambien eran identificados con el sur. 
En vista de los signos de castigo en sus manos, el par de la Vasija de Bilimek 
puede ser mejor identificado como tzitzimime en la forma de ahuiateteo 
de castigo. 

Para los antiguos aztecas, los tzitzimime eran seres astrales muy temi- 
dos que descendian de cabeza a la tierra durante ciertos sucesos 
astronomicos y del calendario: 

Los tzitzimime eran estrellas, constelaciones o planetas en los cielos, los cua- 
les, bajo ciertas circunstancias, eran considerados funestos. Durante los eclip¬ 
ses de Sol se crela que descendian a la tierra para devorar a los seres humanos; 
en otras palabras, eran considerados visibles a traves del oscurecimiento de 
los cielos (Thompson 1934:231). 

Se ha observado que las ocho figuras tzitzimime en la porcion superior de 
la Vasija de Bilimek estan atacando al Sol parcialmente eclipsado. Los eclip¬ 
ses solares tenian una relacion tematica con otro evento: la vigilia noctur- 
na que marcaba el final del ciclo de 52 anos. En las ilustraciones del Fuego 
Nuevo en 2-Acatl, 1507, en las pictografias Vaticano A y Telleriano- 
Remensis se muestra un signo de eclipse solar de manera prominente. En 
vez de estar limitados a los eclipses solares, los tzitzimime podian aparecer 
tambien durante la vigilia del Fuego Nuevo. Segun Sahagun los tzitzimime 
descenderian si no se sacaba fuego nuevo en el Cerro de la Estrella: 
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[...] se afirmaba que si no se podia hacer fuego, entonces [el Sol] seria destrui- 
do para siempre, todo terminaria; habria noche eterna. Nunca mas aparece- 
ria el Sol. La noche prevaleceria para siempre, y los demonios de la noche 
[tzitzimime] descenderian para devorar a los hombres (1950-1982 vii: 27). 

En vez de referirse a un eclipse de Sol, los tzitzimime que aparecen en las 
escenas de la Vasija de Bilimek y el Codice Borgia dan noticia de fines de 
periodos calendaricos, la terminacion del ano comun y el ciclo de 52 anos. 

Seler fue el primero en observar que los portadores del cielo que aparecen 
en los codices Borgia y Vaticano B se refieren probablemente a estrellas y 
constelaciones que descendian a la tierra en forma de tzitzimime (1902-1903: 
89-90; 1963 n: 105). En apoyo a esto, Seler cito la Cronica mexicana de 
Alvarado Tezozomoc, la cual se refiere a los tzitzimec ilhuicatzitzique como 
a los “angeles del aire, sostenedores del cielo”. Seler apunto que la serie de 
portadores del cielo que aparecen en el Borgia y Vaticano B son virtualmen- 
te identicos (1902-1903: 85-88). Empezando con el portador del ano Acatl, 
Seler identifica a los portadores del cielo como sigue: Tlahuizcalpantecuhtli, 
Huitzilopochtli, Ehecatl y finalmente Mictlantecuhtli como portador del 
ano Tochtli. Thompson esencialmente estuvo de acuerdo con estas identifi- 
caciones, aunque observo que la figura que aparece con el portador del ano 
Tecpatl no lleva atributos que la identifiquen claramente con Huitzilopochtli 
(1934). Este autor identified al dios como una rara representacion de 
Otontecuhtli (1934:217). Sin embargo esta deidad no es Otontecuhtli, sino 
el dios del fuego Xiuhtecuhtli. De hecho, Seler advirtio que el dios exhibe los 
atributos de Xiuhtecuhtli (1963 n: 107). No obstante, debido a la coloracion 
azul del ejemplo en el Borgia, Seler argumento que la figura representaba al 
dios del fuego en forma de Huitzilopochtli. La coloracion del cuerpo, por si 
sola, no es un criterio seguro para la identificacion de una figura como 
deidad. En el Codice Borgia, Xiuhtecuhtli aparece con una gran variedad 
de disenos faciales y coloracion corporal. Por ejemplo, en la esquina supe¬ 
rior derecha de la pagina 46 del Borgia, Xiuhtecuhtli tambien es represen- 
tado con el cuerpo azul. 

Aunque Seler e investigadores posteriores no lo notaron, la Vasija de 
Bilimek muestra por lo menos tres y probablemente cuatro de los porta¬ 
dores del cielo que aparecen en los codices Borgia y Vaticano B. A cada 
lado de la cabeza de la diosa del pulque (Vease figs. 7,12 a-b) se encuentran 
Tlahuizcalpantecuhtli y Xiuhtecuhtli que corresponden a los portadores 
del ano Acatl y Tecpatl. Ehecatl, el dios del tercer portador del ano del 
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oeste (Calli) aparece enfrente de Tlahuizcalpantecuhtli como amenazan- 
do el semioscurecido Sol que aparece al frente de la vasija (Vease fig. 12 c). 

Tres de los cuatro portadores del cielo que aparecen en los codices estan 
claramente delineados en la Vasija de Bilimek, sin embargo queda el porta- 
dor del cielo Mictlantecuhtli por corresponder al cuarto y final portador 
del ano Tochtli, el signo del sur. En vista de la presencia de los temas 
calendaricos sobre la Vasija de Bilimek, el dios-esqueleto de la muerte de- 
beria ocupar una posicion especialmente prominente. La fecha 1-Tochtli 
de hecho aparece en el frente de la Vasija de Bilimek, aqui senalando el 
abdomen del monstruo de la tierra, Tlaltecuhtli, colocado en la base de la 
vasija (Vease fig. 11a). Segun la Historia de los mexicanos por sus pinturas 
la Tierra fue creada en el ano 1-Tochtli, el ano inmediatamente anterior a 
la primera ceremonia del Fuego Nuevo llevada a cabo en el ano 2-Acatl 
(Garibay 1965: 32-33; Nicholson 1971: 400). Se recordara que el signo del 
dia Malinalli es mostrado de manera prominente en el frente de la vasija 
(Veanse figs. 1 y 2). Junto con Tochtli, Malinalli es un signo de dia sureno. 
Por otra parte, asi como hemos observado en las escenas del portador del 
cielo en el Borgia y Vaticano B, Malinalli es el dia inmediatamente anterior 
al portador del ano del oriente Acatl. 

A primera vista, el signo Malinalli en la Vasija de Bilimek es una anomalia 
en la notacion calendarica mesoamericana. Para tener significado calen- 
darico, el signo del dia debe estar acompanado por un coeficiente numerico. 
Se recordara que la fecha 8-Pedernal que aparece al borde de la vasija se 
refiere a Mayahuel, la diosa del maguey. Sospecho que el gran signo Malinalli 
forma parte de la referencia al dia 1-Malinalli, la trecena especifica de 
Mayahuel, —si esto es correcto, donde esta el necesario numero uno— hay 
dos posibles referencias al coeficiente uno, arriba del signo Malinalli. Seler 
(1902-1923 n: 951-952) llamo la atencion a una zona perforada en la cresta 
central del pelo de malinalli (Vease fig. 1). Segun Seler, esta region pudo 
haber tenido una incrustacion. Un disco de concha, metal u otro material 
colocado en esta depresion circular podria muy bien haber servido como el 
coeficiente uno. Otra posibilidad, aunque menos probable, es el disco solar 
que aparece inmediatamente encima. Como el numero uno, este disco co- 
rresponderia proporcionalmente con el tamano del signo del dia Malinalli. 
La ambivalencia del signo solar como referencia al numero uno no seria un 
hecho aislado en los calendarios aztecas. En el Calendario Azteca o Piedra 
del Sol se puede observar un similar juego visual, en el cual los cuatro lobulos 
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del signo central Ollin se refieren simultaneamente a las cuatro creaciones 
previas. Hasta ahora, ninguno de estos dos elementos, la region hundida o el 
disco solar, pueden ser identificados con seguridad como el coeficiente uno. 
No obstante, el dia 1-Malinalli tendria especial significado para la Vasija de 
Bilimek. No solamente 1-Malinalli es la trecena de Mayahuel, sino que tam- 
bien es el dia que precede inmediatamente al que nombra al ano 2-Acatl, en 
el cual eran celebrados los ritos del Fuego Nuevo. Por otra parte, para el ano 
de 2-Acatl 1-Malinalli aparece como el penultimo dia de tititl, la veintena de 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl. 

Con el par de figuras ahuiateteo y las prominentes referencias a los 
nombres de los dias surenos Tochtli y Malinalli, la Vasija de Bilimek parece 
corresponder a esta direccion. La diosa esqueleto extendida sobre la parte 
posterior de la vasija parece referirse a la deidad de la muerte como el 
portador sureno del cielo (Vease fig. 7). Sin embargo, en vez de represen- 
tar a Mictlantecuhtli, esta figura es su contraparte femenina en la forma de 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl. Klein nota que Mictecacihuatl, la consorte de 
Mictlantecuhtli “es esencialmente identica a Ilamatecuhtli-Cihuacoatl” 
(1980: 162). De acuerdo con el historiador colonial Veytia, un aspecto de 
Cihuacoatl era Teoyaominqui, “diosa que recoge las almas de los difuntos” 
(Robelo 1980: 85). Esta identificacidn con las almas de los muertos tam- 
bien se encuentra en el Codice Magliabechiano, el cual describe la ceremo- 
nia a Cihuacoatl llevada a cabo durante tititl, como la celebracion de los 
muertos (“la fiesta de los finados”). 

En la descripcion de la celebracion de tititl en el Codice 
Magliabechiano, Cihuacoatl lleva un par de pedernales personificados 
(con rostro humano de perfil) en su tocado (Vease fig. 14 a). Estos 
navajones recuerdan el par de pedernales en las manos de la figura de la 
Vasija de Bilimek. Otra representacion de la diosa con pedernales en sus 
manos aparece en la lamina 18 del Borgia, aqui en una escena de oscuridad 
acompanada por los nombres de cinco dias surenos (Vease fig. 14 c). La 
imagen muestra una boca esqueletica y el caracteristico tocado de 
Mictlantecuhtli. Segun Seler, la figura representa a la consorte de 
Mictlantecuhtli, el cual tambien aparece de cara a ella en la misma escena 
(1963 i: 220). En medio de los dioses de la muerte hay un par de aves en 
descenso, que Seler identified como tzitzimime. Al igual que en la escena 
del Borgia, la Vasija de Bilimek representa a la figura con pedernales en sus 
manos como la diosa de la muerte y la oscuridad. 
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Entre los antiguos aztecas Ilamatecuhtli-Cihuacoatl era identificada 
con las fuerzas de la noche. La parte interna de la tapa de la Caja de 
Hackmack muestra un medallon bordeado de estrellas que contiene un 
craneo (Vease fig. 14 b). Seler, al observar el par de pedernales en el toca- 
do, identified la figura como Ilamatecuhtli-Cihuacoatl (1902-1923 i: 742). 
El mismo Seler noto que el termino para “su falda estrellada” (citlalli icue), 
tambien es un termino para la Via Lactea. Asi, segun el citado autor, 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl pudo haber personificado a la Via Lactea. En 
este aspecto debe hacerse notar que en un canto azteca, Cihuacoatl es des- 
crita como la madre de Mixcoatl, otro dios de la Via Lactea (Seler 1902- 
1923 ii: 1049). El continuamente oscurecido templo de Ilamatecuhtli- 
Cihuacoatl era llamado Tlillan, que quiere decir “oscuridad” (Duran 1971: 
211). Sahagun menciona que el Tlillan Calmecac era la residencia de los 
“guardianes de Cihuacoatl” (1950-1982 n: 182). Nicholson (citado en Couch 
1985: 84-85) argumenta que el templo mostrado de manera prominente 
en la escena del Fuego Nuevo del Borbonico representa al Tlillan Calmecac, 
esto es, el templo recinto de Ilamatecuhtli-Cihuacoatl. 

Alfonso Caso noto que Ilamatecuhtli-Cihuacoatl jugaba un importan- 
te papel en el entierro de los haces del ano durante la veintena 2-Acatl del 
periodo de tititl (1940). Sin embargo, debido a su asociacion con las fuer- 



Fig. 15. Tlahuizcalpantecuhtli como cargador del cielo, asociado a Acatl, cargador de los anos 
orientales; notese el signo del dla Malinalli en el cielo nocturno, Codice Borgia, p. 49. 
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zas de la muerte y la oscuridad, Ilamatecuhtli-Cihuacoatl pudo haber sido 
una importante y temida figura durante la vigilia de ano nuevo de 
panquetzaliztli. Durante este rito se le prestaba gran atencion a la creation 
del fuego en Huixachtitlan o Cerro de la Estrella (Sahagun 1950-1982 vn: 
25). Esta montana esta locabzada al sur de Tenochtitlan. Es decir, que los 
residentes de la ciudad mexica estarlan viendo directamente hacia el cielo 
nocturno del sur durante los ritos de la ceremonia del Fuego Nuevo. Esta 
region meridional no solamente corresponderia a los centzon huitznahuah, 
los 400 surenos, sino tambien a Ilamatecuhtli-Cihuacoatl. Asi, segun 
Duran, Cihuacoatl era la patrona del senorio lacustre meridional de 
Xochimilco (1971: 210). 

En la Vasija de Bilimek, la figura correspondiente al portador del cielo 
sureno esta representada como Ilamatecuhtli-Cihuacoatl, una diosa iden- 
tificada con la guerra, la muerte, el cielo estrellado y la termination del 
cielo de 52 anos. La aparicion de esta figura surena con otros tres portado- 
res del cielo sugiere que una parte de las imagenes que aparecen en la vasija 
se refieren al firmamento astral. Esta identification con la noche y la oscu¬ 
ridad esta representada por el Sol eclipsado que aparece al frente de la 
vasija. Sin embargo, los portadores del cielo constituyen una alusion to- 
davia mas intensa al cielo nocturno. Se ha dicho que los aztecas considera- 
ban a los portadores del cielo como estrellas y constelaciones que amena- 
zaban descender en forma de tzitzimime. En otras palabras, el grupo de 
figuras de los portadores del cielo se referia quiza a cuerpos celestes que se 
podian observar en el cielo nocturno. Se ha hecho mention a las series de 
circulos que aparecen en medio de los tzitzimime, seres astrales armados 
(Vease fig. 7). En vez de ser coeficientes, estas lineas de puntos bien podrian 
referirse a constelaciones (Vease figs. 7 y 16 b). Asi pues en las ilustraciones 
de las constelaciones en los Primeros memoriales (Paso y Troncoso 1905: 
65-66), las estrellas estan marcadas tambien como partes de circulos 
concentricos (Vease fig. 16 a). Las figuras y puntos en la Vasija de Bilimek 
bien podrian constituir una forma de mapa astral que describiera algunos 
de los habitantes celestiales mas prominentes de la noche. 
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Fig. 16. Comparacion de las constelaciones aztecas con los elementos circulares de la 
Vasija de Bilimek: a). Representaciones de las constelaciones en los Primeros memoriales 
(segun Paso y Troncoso 1905: 65-66). b). Posibles grupos estelares de la Vasija de Bilimek 
(vease la fig. 4). 


CONCLUSIONES 

Mucho mas que una bebida intoxicante, el pulque constituia una parte 
integral de los conceptos aztecas de la guerra y la cosmologia. En este estu- 
dio he argumentado que el pulque era identificado con las almas de los 
guerreros muertos y el cielo nocturno astral. La vasija de pulque de Bilimek 
contiene ilustraciones graficas de algunos de los prominentes seres astrales 
o tzitzimime de la cosmovision del Mexico Central. Si se toma en cuenta el 
relato de Mayahuel y su abuela Tzitzimitl en la Histoire du Mechique es 
enteramente apropiado que esta vasija este llena de escenas de seres astrales. 
La Vasija de Bilimek contiene una gran cantidad de elementos iconografi- 
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cos relacionados con la terminacion del ciclo de 52 anos. Ademas de repre- 
sentar a los temidos tzitzimime, la vasija muestra un par de haces de ano. 
Sumado a esto, muchas de las escenas en esta pieza pueden ser correlacionadas 
con las laminas del portador del ano en los codices Borgia y Vaticano B. As! 
pues, el par de tzitzimime ahuiateteo descendentes que aparecen en la Vasija 
de Bilimek tienen una clara analogia con las cuatro paginas del Borgia de los 
portadores del ano. Una similitud todavla mas asombrosa es la de la serie de 
cuatro portadores del cielo que aparecen en los codices Borgia y Vaticano B. 
Los portadores del cielo Tlahuizcalpantecuh-tli, Xiuhtecuhtli y Ehecatl es- 
tan claramente presentes en la Vasija de Bilimek. Por otra parte, se ha sugeri- 
do que el esqueleto portador del cielo sureno esta representado por la diosa 
principal extendida en la parte posterior de la vasija. Mostrada con largos 
chorros de pulque bianco saliendo de sus pechos, esta figura puede represen- 
tar a la Via Lactea, posiblemente como la gran madre de los seres astrales 
tzitzimime. Diosa identificada estrechamente con la muerte y la oscuridad, 
Ilamatecuhtli-Cihuacoatl desempeno un importante papel en las ceremo- 
nias relacionadas con la terminacion del ciclo de 52 anos. 

Las dos fechas que aparecen en el frente de la Vasija de Bilimek podrian 
referirse a la terminacion del ciclo de 52 anos. Asi pues 1-Tochtli constituye 
el ultimo ano del ciclo de 52 anos, mientras que la fecha reconstruida de 1- 
Malinalli corresponde no solamente a la trecena de Mayahuel, sino ade¬ 
mas al dia que precede inmediatamente a 2-Acatl el primer ano del ciclo de 
52 anos. En las paginas de portadores del ano del Borgia y del Vaticano B, 
el portador del ano sureno Tochtli es el ultimo de la serie, como su equiva- 
lente Lamat en el Codice de Dresde. Por otra parte, en el Borgia y en el 
Vaticano B el portador del cielo es Mictlantecuhtli, una clara referencia a 
la muerte como fin o terminacion. De una manera similar, la Vasija de 
Bilimek representa las fuerzas de la muerte y el castigo que aparecen el cielo 
nocturno como tzitzimime. Esta vasija representa a los enemigos celestia- 
les de Huitzilopochtli, los seres de la noche que amenazan reaparecer para 
la batalla cosmica cada 52 anos durante la vigilia del fuego nuevo. 
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Teocalli de la Guerra Sagrada 
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L a llamada Piedra del Calendario Azteca y el Teocalli de la Guerra 
Sagrada ciertamente pertenecen al grupo de las mas famosas escul 
turas aztecas. La primera fue descubierta hace casi dos siglos, y el 
Teocalli en 1926. Inutil es decirlo, con frecuencia se les ha descrito e inter- 
pretado; sin embargo, a pesar de ello todavia es posible enfatizar ciertos 
aspectos que parecen haber sido descuidados, o descubrir otros. 

Deseo obviar, por supuesto, generalidades como “el arte de propagan¬ 
da” o “de validation del estado”. Tales declaraciones son dificiles de probar, 
ya que su corroboration en fuentes del siglo xvi es escasa 1 e incluso porque 
desconocemos donde se colocaban los grandes monumentos del arte azte¬ 
ca. Es posible que la Piedra del Calendario y la bien conocida gran estatua 
de Coatlicue, por ejemplo, estuvieran en altares solo accesibles a unas cuan- 
tas personas, y que la parte inferior de la Coatlicue, esculpida con un relie¬ 
ve que representa a Tlaloc, dios de la tierra y de la lluvia, nadie pudiera 
verla una vez que la estatua estuviera en su sitio definitivo. ^Po demos en- 
tonces hablar de propaganda? En cuanto al caracter monumental de tales 
esculturas, se explica mejor por el hecho de que no solamente eran hechas 
para servir a los dioses, para dedicarse a ellos, para representarlos o para 
funcionar en rituales espedficos; tambien eran ofrendas religiosas, obse- 
quios a los dioses. Por tanto, tenian que ser proporcionados de acuerdo 
con los medios del oferente, y si este era el poderoso estado azteca, necesa- 
riamente tenian que ser obras costosas y suntuosas. De otro modo,; donde 
estaba la ofrenda o sacrificio y donde el merito? En varios casos, cierta- 


1 Puede verse, por ejemplo, Duran (1967 n: 133 y 485). 
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mente, se produjo un efecto de propaganda; pero esta no fue, sistematica- 
mente, el proposito principal. 

Por lo que toca al arte azteca como “validacion del estado” o del impe- 
rialismo, uno se pregunta por que estos tenian que ser validados, y a los 
ojos de quien. No hay evidencia de que fuesen controvertidos. Ademas, 
jcomo puede uno reconocer el arte “imperialista” y el “no-imperialista” en 
los estados pristinos? ;EI arte de los olmecas, el de los mayas, el de Teoti- 
huacan, Cholula, Xochicalco, Cacaxtla, Tula, el azteca de Castillo de Teayo, 
Coatlinchan —con su colosal estatua de Tlaloc— y Texcoco, tambien eran 
imperialistas? 

Townsend, uno de los iniciadores de la tendencia historica en la inter¬ 
pretation del arte azteca, afirma que 

...los monumentos historicos conmemorativos registraban los sucesos deci- 
sivos de la historia “nacional” mexica —cuando se interpretaba oficialmente 
de acuerdo con la politica imperial— y alababan el papel de los reyes, sacer- 
dotes y otros funcionarios importantes de la jerarquia social mexica. Sin 
embargo, estos sucesos y oficios solamente poclian ser significativos cuando se 
legitimaban representandolos simbolicamente en marcos cosmoldgicos; el estado 
y el orden social solamente eran validosy, por tanto, comprensibles en la medida 
enque eran igualado scon el mundo sagrado (1979: 71 ). 2 

Este es un pensamiento caracteristico de Mircea Eliade, aun cuando 
Townsend no lo cite: solo lo que se conforme en si mismo con los prototi- 
pos miticos exisle realmente, es cierto y significativo; y esto se aplica muy 
bien a los aztecas. Sin embargo, hasta donde sabemos con certeza, son muy 
pocos los “sucesos decisivos de la historia mexica” que especificamente fue- 
ron conmemorados en piedra, 3 e incluso Townsend no menciona ninguno. 
En segundo lugar, ^por que los oficios y los sucesos deben ser legitimados 
precisamente por medio de una descripcion grafted*. ;Que hay acerca de los 
pueblos que carecen de un arte monumental? Y al final, pero no en ultimo 
lugar, si el estado y el orden social se “igualan con el orden sagrado”, pio 
significa esto que el mito y la “cosmovision” prevalecen, exactamente como 
aseveraron hace mucho tiempo estudiosos tales como Seler y Caso, los 
mismos a quienes la “escuela historica” intenta desafiar? Y, si el mito y la 
cosmovision prevalecen, ^por que serian importantes el estado azteca y el 

2 Las cursivas son mias. 

3 Un buen ejemplo se describe en Duran (1967 n: 171). 
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orden social en los monumentos? Estos eran menos importantes de lo que 
Townsend u otros investigadores de la “escuela historica” creen. Tratare de 
demostrarlo. 

De cualquier modo, aun cuando fueran verdades probadas, calificati- 
vos tales como “arte de propaganda” o “validacion del estado” son tan 
generales que se vuelven casi inutiles. Exactamente lo mismo puede decirse 
respecto al arte de los antiguos egipcios, sumerios, babilonios, asirios, chi¬ 
nos, griegos o romanos, por mencionar solo algunos pueblos. 

Este modo de ver el arte como un mero instrumento en manos de las 
clases gobernantes recuerda al antiguo sofista y la interpretacion de la 
religion que se tenia en el siglo xvm como una invencion y un instrumento 
de las clases dominantes, disenada para someter al 95% de ciudadanos 
supuestamente no demasiado inteligentes. Incluso Engels (Bertrand 1979) 
ha reaccionado energicamente en contra de esta ingenua perspectiva. In¬ 
genua, porque ,>que sucede con la religion en las sociedades primitivas sin 
clases o sin estado? ^Es ahi la religion esencialmente diferente de lo que es en 
los estados pristinos? Y, por otro lado, la proposicion puede ser revertida 
para considerar la religion como una herramienta de los plebeyos para 
controlar a la elite, colocando poderosas autoridades morales sobre ella. 

Si desafortunadamente la historia no nos ayuda mucho para la inter¬ 
pretacion de los monumentos —sobre todo porque la historia azteca se 
conoce muy mal y esta en una necesidad urgente de estudios cuidadosos y 
criticos, en los cuales se reconozca al mito como tal cuando se le enfrente, 
sin tratar de encontrar inflexiblemente sus “bases historicas” (Graulich 
1988 b y 1992)—, existen otros medios estimulantes, en particular la bus- 
queda y la interpretacion de las oposiciones binarias. 

Aunque ya no es la moda sacar a luz tales interpretaciones, han servido 
para investigar, con buena razon, desde los inicios del siglo. En el pensa- 
miento nahuatl existe una dualidad desde el principio. Al creador original 
se le llamaba Ometeotl, “Dios Dual” o “Dios de la Dualidad”. De acuerdo 
con Torquemada (1969 n: 37), lo que los indigenas querian decir era que 
“la naturaleza divina estaba dividida en dos dioses, hombre y mujer”. Aho- 
ra, siendo hombre y mujer, la entidad unica que era Ometeotl unified en si 
misma las oposiciones fundamentales y prototipicas del universo. Se creia 
que todo en el universo tenia dos aspectos opuestos y complementarios: 
masculino/femenino y, correspondientemente, fecundador/fecundado, 
fuego/materia, activo/pasivo, luz/oscuridad, cielo/tierra, Sol/Luna, etce- 
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tera (Leon-Portilla 1956: 157-177; Lopez Austin 1973: 53; 1980 i: 303-318). 
Muchas de estas oposiciones caracterizan la competencia de los hermanos 
divinos Quetzalcoatl y Tezcatlipoca, y la enemistad entre ambos, pues se 
alternaban como gobernantes de las sucesivas eras del mundo. Seler estaba 
absolutamente en lo correcto cuando dijo que uno tenia que comprender- 
se en oposicion al otro (1902-1923 iv: 120 y 132). 

Los aspectos binarios estaban en todos lados. Una de las figuras mas 
caracterlsticas en la retorica nahuatl —y en la de otras lenguas mesoame- 
ricanas— consiste en el difrasismo, o sea, en describir una cosa dando dos 
de sus rasgos (Leon-Portilla 1956: 176-178; Baudot 1975: 21-22): un poe- 
ma es “flor y canto”; una mujer es “camisa y falda”; la guerra es “agua y 
hoguera [quema del campo]”... 

El universo tal y como lo concebian los aztecas, se crela que era resulta- 
do de una especie de compromiso entre dos modalidades radicalmente 
opuestas. Al principio la creacion fue paradislaca, caracterizada por la 
vida eterna y la luz para los dioses creados o para los pueblos en su lugar de 
origen. Despues de una transgresion o de un conflicto, el paraiso o tierra 
primigenia se perdio, y las criaturas fueron expulsadas a la tierra y a las 
tinieblas perpetuas, y se les condeno a morir, sin esperanza de superviven- 
cia. Asi, hubo primero la vida eterna y la luz; despues la noche y la muerte. 
El bien conocido sacrificio-creacion del Sol y la Luna en Teotihuacan con- 
dujo a una mediacion entre los polos opuestos: la alternancia de la luz y la 
oscuridad diariamente y cada ano; la estacion seca se igualaba al dia, y la 
lluviosa a la noche. 

De este modo, las oposiciones binarias eran esenciales y no podemos 
sino conocerlas en un arte y una arquitectura que se esfuerzan abiertamen- 
te por la simetria, el equilibrio y el ritmo, en un arte en el cual son muy 
frecuentes las figuras opuestas en relieves frontales o en secuencias. Para 
dar solo un ejemplo, la piramide principal de Mexico-Tenochtitlan era un 
templo gemelo, coronado por dos altares dedicados a los dos aspectos 
opuestos y complementarios, el Sol y la Luna, Huitzilopochtli y Tlaloc. El 
dios patrono mexica era el Sol, la luz del dia, el aguila, el guerrero. El 
representaba al pueblo, pero mas bien a aquella parte del pueblo que so- 
metia a los habitantes autoctonos de la ciudad. Era un dios de los recien 
llegados, pobres pero vencedores. Tlaloc, el dios de la lluvia, representaba 
a la Tierra, a los ricos y pacificos agricultores y a los habitantes autoctonos, 
porque se suponia que era el dios mas viejo de la region, y porque dio 
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buena acogida en su tierra al Huitzilopochtli recien llegado. El altar de 
Huitzilopochtli se localizaba al sur, y el de Tlaloc en la parte norte de la 
piramide. En cuanto al sur, era la direccion del Sol en su cenit, y el norte era 
la direccion del Mictlan (“Lugar de los Muertos”), el inframundo, la noche 
y la estacion lluviosa. La piramide principal tambien representaba las dos 
moradas para el muerto digno en la vida despues de la muerte. Los guerre- 
ros valientes se volvian companeros del Sol durante la manana, del ama- 
necer al mediodia; se regocijaban en la Casa del Sol, al oriente. Ahora bien, 
se consideraba que el sur y el este estaban estrechamente relacionados, y el 
altar del sur era tan respetado como el del oriente. Cuando un guerrero 
ascendia por los escalones, dirigiendose al templo de Eluitzilopochtli para 
ser sacrificado, ya habia ascendido a la Casa del Sol. Por el contrario, el 
Templo de Tlaloc se ubicaba hacia el norte y, por lo tanto, hacia el oeste. Se 
le llamaba Tlalocan (Sahagun 1950-1969 n: 82-83 y 165), es decir, el parai- 
so de Tlaloc. Alla iban no solo los hombres escogidos por los dioses, sino 
tambien las mujeres que morian en el parto, pues se asimilaban a los heroi- 
cos guerreros. Estos, durante la tarde, se transformaban en aves y beblan el 
nectar de las flores en el paraiso. 

El sur, el este, el norte y el oeste, con sus asociaciones, tienen una larga 
historia en el arte mesoamericano, y quiza en ninguna parte esten mas 
claramente ilustrados que en los murales de Cacaxtla, del siglo vm d.C. 
(Graulich 1983 c). 


La Piedra del Calendario Azteca 

La Piedra del Calendario (vease Fig. 1) es muy famosa y ha sido minuciosa- 
mente descrita. Su bibliografia es impresionante (Garda 1976; Ibarra Grasso 
1978; Kohler 1979; Widdifield 1981; Fradcourt 1982 y Pasztory 1983: 169- 
171). Aparentemente, su forma circular no parece apropiada para la re- 
presentacion de las oposiciones. Y, sin embargo, estas existen de manera in- 
negable. 

La funcion de este colosal monumento de 3.58 m de diametro es incier- 
ta; ni siquiera sabemos si se encontraba vertical u horizontal. Representa 
al Sol bajo varios aspectos y con sus muchas connotaciones: las relaciona- 
das con el tiempo, con el espacio, con la union de opuestos y con las mora¬ 
das despues de la muerte. 
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Fig. 1. La Piedra del Calendario Solar. 


Primero, el Sol define y divide el tiempo. Representa un dia o un ano; 
pero las otras divisiones importantes del tiempo tambien estan indicadas 
en el monumento: el“mes” de 20 dias en el primer circulo exterior, el perio- 
do de 52 anos en el segundo circulo formado por 40 quincunces al cual se 
anaden 12 mas, ocultos por los cuatro rayos solares. Cada quincunce pro- 
bablemente representa un ano, puesto que puede ser xihuitl, el glifo para la 
turquesa (Seler 1902-1923 i: 191), que tambien significa “ano”. En el Codice 
Borbonico, glifos similares representan braseros, y tambien a los sacerdo- 
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tes y el tiempo de la ceremonia del Fuego Nuevo que se llevaba a cabo cada 
52 anos. 

Los periodos de tiempo mas largos eran los soles o eras, y tambien 
figuran en el monumento. Para la mayoria de los mesoamericanos, tres 
soles hablan precedido al presente; los cuatro soles se asociaban con los 
cuatro elementos (agua, tierra, aire y fuego) y se les llamaba 4-Agua, 4- 
Viento, 4-Lluvia [de Fuego] y 4-Jaguar [tierra], a partir de las fechas y 
naturaleza de sus sucesivas destrucciones. Caracteristica de este sistema 
con solo cuatro soles, era la creencia en un progreso gradual de la humani- 
dad, de la que se decia que ya para la tercera epoca habia erigido una 
estructura tan importante como la Piramide de Cholula. Pero cuando los 
chichimecas y los aztecas invadieron el Mexico central, posiblemente en el 
siglo xii, impusieron la idea de un nuevo origen e introdujeron una nueva 
era, el Quinto Sol, 4-Movimiento o “sacudimiento”, supuestamente una 
sintesis perfecta de las epocas precedentes, un periodo de quintaesencia en 
el sentido dado a la palabra por los alquimistas medievales del Viejo Mun- 
do. Se cambio el orden de sucesion de los soles. El agua y la tierra se 
intercambiaron, y se eliminaron las ideas de civilizaciones anteriores a la 
quinta era (Aviles Solares 1957; Graulich 1983 a y 1988 b). 

Dias, meses, anos, “siglos” de 52 anos y soles o edades: todas las divisiones 
de tiempo producidas por el Sol estan claramente ilustradas, y la nueva 
doctrina azteca proclama que las cuatro eras estan representadas alrededor 
de la cara central en su nuevo orden, el azteca, y estan rodeadas por el signo 
del Quinto Sol, la epoca de la sintesis, de la mezcla y el sacudimiento, 4- 
Movimiento. La iconografia del monumento probablemente fue menos vio- 
lenta para los espectadores de la zona central —si se mostro al publico— de 
lo que se puede imaginar. Los indigenas que todavia creian que la presente 
epoca era la cuarta podian considerar que el glifo 4-Ollin representaba el dia 
en que acabara la cuarta epoca (Codice Vaticano A 1964-1967: 51, lam. 17); 
para ellos solo el orden de sucesion de los soles era anormal. 

Para ser exacto, la misma imagen del Sol tambien es de sintesis. Ha 
habido muchas discusiones respecto a la identidad de la cara central. Se 
solia considerar como la cara de Tonatiuh, el Sol, hasta que en 1974 
Navarrete y Heyden sugirieron que probablemente fuese la diosa de la 
tierra, tomando en cuenta ciertas similitudes con las estatuas de piedra de 
Tlaltecuhtli, en particular las mandibulas descarnadas, la protuberante 
lengua de cuchillo de pedernal y, flanqueando la cara, las pulidas manos de 
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monstruo. Otras comparaciones menos convincentes condujeron inde- 
pendientemente a Ibarra Grasso a la misma conclusion (1978: 21-27). A 
Klein tambien impresionaron los rasgos teluricos y funerarios del monu- 
mento; pero observo otros rasgos no teluricos y posiblemente solares, ta¬ 
les como el cabello amarillo y las bandas que rodean los ojos. Por lo tanto, 
sugirio una deidad con connotaciones tanto solares como teluricas-noc- 
turnas, tal como el sol nocturno, identificable, en su opinion, como 
Xochipilli o el poco conocido Yohualtecuhtli, “Senor de la Noche” (1977). 
Posteriormente hizo interesantes comentarios sobre la relacion entre el 
“sol nocturno” y Tlaloc (1980). 

Townsend ignoro la hipotesis de Klein y acepto la de Heyden y Navarrete. 
En lo que se refiere a la representation de la Tierra, introdujo la idea de 
“tierra tenochca” y, por tanto, la politica, en donde poco tenia que hacer. 
Pasztory dudo prudentemente entre Heyden y Klein (1988: 170). 

De hecho, Klein estuvo mas cerca de la verdad debido a que reconocio 
—y acepto— tanto el aspecto solar como el telurico. Desafortunadamen- 
te, hasta epocas recientes las principales caracteristicas del Sol en Meso- 
america se han malentendido. Tradicionalmente, uno distingue el sol del 
dia (este-cenit-oeste) y el sol de noche o jaguar (oeste-nadir-este). Sin em¬ 
bargo, como ha quedado claro con los mitos, las principales lineas diviso- 
rias corren no horizontal, sino verticalmente. El aguila que se eleva, el Sol 
ascendente, del nadir al cenit, de su nacimiento a la media noche, se vio 
como opuesta al jaguar que cae, el sol del cenit al nadir: 


Espejo negro 
Cenit 
MediodIa 


Este 



Oeste 


Nadir 

Medlanoche 
Fuego de la noche 
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Los momentos claves eran la medianoche, cuando el Sol nacia de nuevo, 
del mismo modo como habia nacido la primera vez, a la medianoche, en el 
fuego de Teotihuacan o, tambien en el fuego, a la mitad de su viaje subte- 
rraneo en el Popol vuh (1985: 149), y el mediodia, cuando el sol falso, 
telurico, semejante a la Luna, reemplazo al primero. Tal y como se ha 
explicado en otra parte (Graulich 1981 a: 45), “para los antiguos mexica- 
nos y para algunos grupos mayas hoy en dia el Sol se levanta en el cielo 
hasta el mediodia y luego regresa al este; lo que nosotros vemos en el cielo 
es solamente su reflexion en un espejo (negro), y es esta reflexion la que se 
pone en el oeste (Historia de los mexicanospor suspinturas 1941: 212 y 235; 
Thompson 1939: 170). El sol de la tarde es, de este modo, falso. Es tipico 
entre los indigenas que todo lo que sea falso se asocie con la Luna. Conse- 
cuentemente, el cuerpo celestial que vemos en el cielo de la tarde podria 
llamarse sol lunar; esta a la mitad del camino entre el sol real y la noche, 
entre el fuego y la materia; es el sol de la union de los opuestos. Hace 50 
anos los maya-quiches todavia llamaban al sol del mediodia el “dios de las 
dos caras”, y asimilaban la puesta del Sol con la Luna (Carmack 1981:275 y 
201-202; Acuna 1978: 291 y Edmonson 1978: 253). 

De este modo, el sol de la tarde era la luz y la brillantez del sol real; y era 
el reflejante espejo negro que simbolizaba la noche y, por lo tanto, la Tie- 
rra, la Luna y el sexo femenino. Los unia a ambos. Esta es la razon por la 
que, en los codices, el sol occidental se representa con el rostro del dios de 
la tierra Tlaloc. 4 Ahora entendemos, por ejemplo, por que acompanaban 
los heroicos guerreros al sol de la manana, y al de la tarde, las mujeres que 
habian muerto en el parto, es decir, mujeres valientes, mujeres guerreras, 
seres que eran hombres (guerreros) y mujeres, Sol y Luna simultaneamen- 
te, como el cuerpo celeste que escoltaban. 

Ahora la identidad del rostro central se hace obvia: representa al sol del 
mediodia, el sol de la union de los opuestos, llamado algunas veces 
Xochipilli, “Principe de las Flores”, ya que durante la tarde los guerreros se 
transformaban en aves que chupaban el nectar de las flores en el paraiso 
(Sahagun 1950-1959 vi: 13; Graulich 1979), en el Tlalocan “en la luna [so¬ 
lar]” (Codice Vaticano A 1964-1967: 11, lam. 2). 


4 Por ejemplo, en el Codice Telleriano-Remensis (1964-1967: 226, lam. 25). 
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Ciertos elementos indican sus aspectos solares: la verdadera posicion 
en medio del disco solar, las tipicas bandas en los ojos, la nariguera tubular 
(muy desgastada pero mas o menos reconocible con la luz indirecta) y 
posiblemente el cabello amarillo. 5 

Otros rasgos se refieren a los aspectos noche-tierra-muerte: las mandi- 
bulas descarnadas con la prominente lengua de cuchillo, las garras con 
corazones humanos a ambos lados de la cara y los ornamentos de jade. Los 
craneos con cuchillos de pedernal en la boca y la nariz se han encontrado 
en varias ofrendas y se representan en los codices (Castillo Tejero y Solis 
Olguin 1975: lam. 21; Codice Borgia: 18). Simbolizan la muerte y la resu- 
rreccion, puesto que el pedernal es una piedra que contiene un resplandor, 
y el resplandor es vida (Sahagun 1950-1969 vi: 175, 183 y 201), y el peder¬ 
nal es comparable a los huesos, los cuales realmente son semillas: son la 
parte central del cuerpo, exactamente como las semillas del fruto. Las se¬ 
millas y los huesos son intercambiables: de acuerdo con un mito, el hom- 
bre fue creado de huesos de la tierra, pero en una variante fue hecho de 
semillas de maiz de la tierra. 

En cuanto a las manos con rostro monstruoso o, con mayor precision, 
las garras de jaguar, son un atributo comun de la diosa de la tierra. Tlalteotl, 
“Deidad de la Tierra”, tenia “ojos y bocas [es decir, rostros monstruosos] 
en cada articulacion” (Histoyre du Mechique 1905: 30-31). Ademas, existen 
varias representaciones de las deidades de la tierra y de los seres nocturnos 
que sostienen corazones en sus garras, por ejemplo en el monolito llamado 
Cuauhxicalli de la Muerte y en el raspador de hueso grabado de Culhuacan. 
Cuando se descuartizo a la diosa de la tierra al principio de la presente era, 
exigio corazones y sangre en compensacion (Histoyre du Mechique 1905: 
30-31). Por otro lado, el Sol, y especialmente el sol menguante, tenia que 
rejuvenecerse con corazones humanos. 

En conclusion, la forma circular de la cara central puede hacer alusion 
al espejo negro del mediodia. 

Si la parte inferior de la cara esta descarnada, la parte superior esta viva 
y presenta principalmente atributos solares. Uno puede imaginar que en la 
Piedra del Calendario por lo menos la parte superior corresponde mas bien 
al oriente, al sol ascendente, y la otra al occidente, al ocaso del sol lunar. 


5 Desafortunadamente las reconstrucciones de los colores por Beyer (1965), Sieck Flandes (1939) 
y otros se basan en comparaciones con codices y no en la observacion directa de los vestigios de 
color. Por lo tanto, no tienen valor (Fradcourt 1982). 
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Realmente, veremos aun que la parte superior del monumento corresponde 
al este, y la parte inferior al oeste, siendo la cara central el sol del mediodia. 

La imagen del Sol alrededor de los elementos centrales tambien repre- 
senta la union de los opuestos. Se compone de ocho rayos solares que se 
alternan con ocho pendientes de jade. Ibarra Grasso sugiere correctamen- 
te que los rayos son, alternativamente, hombre y mujer (1978: 25-26), 
pero la unica evidencia que presenta es una comparacion con... juna lam- 
para etrusca! Los rayos siempre se van a encontrar en cualquier descrip- 
cion del Sol; los pendientes no. En el Codice Borgia existen imagenes del Sol 
con y sin pendientes. Asi, estos ornamentos parecen pertenecer a un parti¬ 
cular aspecto del Sol, y este aspecto solamente puede ser el sol lunar 
(Tlalocan) de la tarde, ya que se considera que el jade era un “atrayente de 
humedad” y propiedad de los tlaloque : los jades eran “sus cuerpos o sus 
espiritus” (Sahagun 1950-1969 x: 223 y 69. Leyenda de los soles 1945: 126). 
El jade y el fuego eran opuestos, del mismo modo que la tierra y el cielo o 
los conquistados y los conquistadores (Torquemada 1969 1 : 79-80; Graulich 
1979: 282, y 1988 a). 

Si los rayos se refieren al verdadero sol ascendente y los pendientes de 
jade al sol descendente, entonces el primero debe mas bien asociarse con el 
este y el otro con el oeste. De hecho, sobre el rostro central, es decir, al este, 
existe un rayo suplementario y debajo de el, entiendase al oeste, un pen- 
diente de jade de mas. 

La parte superior de la piedra corresponde al este y la inferior al oeste, tal 
como sugirio Townsend hace mas de diez anos (1979: 69). Pasztory afirmo 
erroneamente que “la parte de arriba corresponde al cielo y al mundo supe¬ 
rior” (1983:170). La primacia del este —escribe Townsend— se expresa: 1) 
por el movimiento de derecha a izquierda de la banda calendarica que em- 
pieza en la “parte superior” con el glifo cipactli; 2) por un “indicador” del 
punto cardinal que Beyer no pudo explicar [Townsend se refiere al rayo 
solar sobre la cara central]; 3) por la posicion de los seres parecidos a drago- 
nes ( xiuhcoads ), y 4) por el significado de la fecha 13-Cana. 

De hecho, el oriente es la direccion de los origenes, y en la iconografia 
azteca se le representa en la parte superior. En el monumento existe, como 
lo afirma Townsend, un orden de lectura: uno tiene que empezar por la 
parte superior y leer de derecha a izquierda, como es comun. El primer 
signo del periodo de 20 dias esta en la parte superior del circulo de los dias. 
Las dos primeras eras, 4-Jaguar y 4-Viento, tambien se localizan en la mi- 
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tad superior. Puesto que todo lo que atane a los origenes o, para emplear 
terminos solares, al oriente, se representa en la parte superior, en la Piedra 
del Calendario es en dicha parte donde encontramos el glifo 13-Cana que 
indica el ano del nacimiento del Sol, al este. 

Naturalmente, los glifos de ambos lados del rayo oriental y las prime- 
ras dos etapas del mundo tienen que ver con el oriente y con los origenes. 
Primero, la fecha 1-Pedernal. Como se explico anteriormente, el pedernal 
representa el resplandor de la vida, la semilla, el verdadero origen. Al 
principio del tiempo la Tierra fue fecundada por un pedernal nacido de la 
Pareja Suprema y arrojado del cielo (Mendieta 1945 i: 83; Graulich 1983 
b). Al representarse las relaciones sexuales de la primera pareja humana, 
se dibujaba un pedernal entre ambos personajes para simbolizar el origen 
de la nueva vida (Codice Vaticano A 1964-1967: 45, lam. 15). Fue en el ano 
1-Pedernal cuando los aztecas dejaron —nacieron de— Aztlan. Tambien 
fue en 1 -Pedernal cuando el primer senor tolteca, el primer rey de los mexicas 
y los primeros reyes de Cuauhtitlan llegaron al trono (Davies 1973: 209). 
Fue en 1 -Pedernal cuando los mexicas iniciaron realmente su imperio. Debe 
recordarse que entre los aztecas el inicio de un reinado, de la historia de un 
pueblo o de un imperio se comparaba metaforicamente con la salida del 
Sol (Graulich 1981 a; Umberger 1981 a). Ademas, 1-Pedernal fue el natali- 
cio de Huitzilopochtli, el dios mexica del Sol (ascendente), y de alii su 
nombre calendarico. 

Entre el oriente y el cenit tambien esta la Casa del Sol, donde se reunen 
los difuntos heroicos con el sol ascendente y lo acompanan hasta el medio- 
dia. Tan importante aspecto del Sol no podia ser ignorado, y no lo fue en el 
principal monumento dedicado a el. En el otro lado del rayo solar, enfren- 
te del glifo 1-Pedernal, un tocado con plumas de aguila, una divisa frontal 
de pedernal, una nariguera y un pectoral que representa una mariposa 
estilizada se refieren ciertamente, dado el contexto, a los guerreros heroi¬ 
cos. Tal eraya la opinion de Seler (1902-1923 ii: 683 y 736), quien se basaba 
en el hecho incuestionable de que en los codices Magliabechiano (1970: 72) 
y Borbonico (1974: lams. 9 y 10) estos atributos pertenecen al envoltorio 
funerario del guerrero heroico. Puesto que estos envoltorios se quema- 
ban, los glifos tambien se encuentran en varias cajas cinerarias. En cuanto 
al disco del pecho, es un atributo frecuente en las deidades del fuego y de los 
guerreros heroicos prototipicos, los mimixcoah, como se ilustro en los 
murales de Malinalco, en varias esculturas de atlantes bien conocidas de 
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Tula y de la ciudad de Mexico y en una imagen de Mixcoatl en el Codice 
Telleriano-Remensis (1964-1967: 167, lam. 8). 

Si la parte superior se asocia con el oriente, con la salida del Sol y con los 
origenes, y el centro con el mediodia, cuando el sol lunar reemplaza al 
otro, la parte opuesta se relacionara con el occidente. Examinemos prime- 
ro los glifos que flanquean al pendiente de jade que esta abajo de la cabeza 
central: 1-Lluvia y 7-Mono. Estos son mas pequenos que los glifos de “pe- 
dernal” y “tocado”, debido a que el pendiente de jade ocupa mas espacio 
que el rayo superior. Poco se sabe respecto a su significado o simbolismo. 
Logicamente deben referirse al oeste, al sol descendente, al Tlalocan, a las 
mujeres heroicas, al fin de los ciclos y asi sucesivamente. Y asi lo hacen. 1- 
Lluvia es el nombre de una de las “mujeres divinas” que bajan a la tierra y 
de la diosa vieja Ilamatecuhtli (Caso 1967: 198). Umberger (1981 a: 204) 
inteligentemente registra que, de acuerdo con Sahagun (1950-1969 iv: 42), 
en el dia 1 -Lluvia se llevaban a cabo sacrificios para aumentar la fuerza del 
rey, y observa que este, “como el Sol, aparentemente necesitaba sacrificios 
humanos para renovarse”. Realmente, un reinado era como un dia y muy 
probablemente era el gobernante declinante o el Sol quien requerfa que se 
le “rejuveneciera”, tal y como lo exponen los informantes de Sahagun. Asi, 
de nuevo, la relacion es con la tarde y el oeste. 

En lo referente al 7-Mono, puesto que no tenemos informacion acerca 
de la fecha precisa, deberemos explorar las connotaciones del dia Mono en 
general. Una vez mas estas confirman perfectamente la hipotesis sugerida. 
“Una de las mujeres divinas” se llamaba 1-Mono, Chalchiuhtlicue o 
Chicomecoatl; una diosa del maiz era 3-Mono; la Luna era 6 y 8-Mono; la 
diosa guerrera Itzpapalotl era 9-Mono; Huehuecoyotl, un dios de la sexua- 
lidad, la musica y la danza era 12-Mono, y la Estrella Vespertina tambien 
estaba asociada con este animal (Caso 1967: 194-195; Seler 1904 n: 229 y 
1902-1923 hi: 392; Thompson 1970: 361). 

La idea del mono esta metaforicamente asimiliada a la tarde. ;Ia rela¬ 
cion entre el sol lunar y el sol real no es comparable a la que existe entre los 
monos y los hombres? El sol lunar y el mono son reflejos enganosos. Ade- 
mas, el mono esta estrechamente relacionado con Xochipilli, el sol de la 
tarde, e incluso la estatua mas famosa del dios lo representa utilizando una 
mascara de mono (Graulich 1979: 700-709). Como el dios de las flores, del 
canto y la danza, tiene mucho en comun no solamente con los monos —en 
ocasiones representados bailando y cantando—, sino tambien con los her- 
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manos enemigos del sol (ascendente) en el Popol vuh (1971: 58-59 y 90-93), 
quienes se transformaron en monos. 

Enmarcan la imagen del Sol dos gigantescas serpientes de fuego cuyos 
cuerpos, dirigidos hacia el fondo, confirman que la piedra tiene que leerse 
hacia abajo. El simbolismo de estas serpientes es polemico. Beyer, por ejem- 
plo, primero penso que representaban el ano y el zodiaco (1965: 438); mas 
tarde se inclino hacia la boveda celeste azul como opuesta a la serpiente 
emplumada zodiacal, pero tuvo cierta dificultad para explicar la presen- 
cia de la constelacion xonecuilli en el hocico (1965: 229). Seler, mas cau- 
telosamente, las considero como simbolos del fuego y del ano (1902-1923 
ii: 937-939 y 813). Para Townsend (1979: 70), las serpientes de fuego repre- 
sentan la “luminosidad celestial, el calor y el poder generativo del Sol”. 

Antes de decidir si la xiuhcoatl era diurna o nocturna, examinemos sus 
significados ciertos. El nombre significa “serpiente de turquesa” o “serpien¬ 
te del ano”. Como el jade, la turquesa pertenece a los tlaloque. La criatura, 
con apariencia de dragon con patas armadas de garras, tiene un hocico 
rematado como voluta con ojos estelares, la constelacion xonecuilli, y una 
cola parecida al glifo del ano. La criatura se asimila al mamalhuaztli, el 
instrumento de madera empleado para hacer fuego (Sahagun 1956 iv: 158- 
159), y es el nahualli o “disfraz” animal de Xiuhtecuhtli, el dios del fuego y 
del ano, de Tezcatlipoca y de Huitzilopochtli (Beyer 1965: 229). 
Huitzilopochtli utilizo una serpiente de fuego como arma terrible en 
Coatepec a la media noche o al amanecer (un relieve notable encontrado 
en el Templo Mayor muestra a la hermana de Huitzilopochtli descuartizada 
por la xiuhcoatl). Xiuhtecuhtli y Xolotl tambien la usaron (Seler 1902- 
1923 hi: 330). Cuando se encendia el fuego nuevo a la media noche en los 
anos 2-Cana, se deda que “caia la serpiente de fuego” ( Codice Azcatitlan 
1949: lam. 6). Se segmenta su cuerpo y se cubre con simbolos de fuego, 
principalmente mariposas estilizadas que pueden representar los varios 
fuegos, por ejemplo, las estrellas que Tezcatlipoca encendio en el cielo por 
primera vez en 2-Cana ( Historia de los mexicanos por sus pinturas 1941: 
214-215: Histoyre du Mechique 1905: 28). Algunas veces se le representa 
cargando al Sol (;diurno o nocturno?). Sin embargo, en la Piedra del Ca- 
lendario la xiuhcoatl se lo traga. De acuerdo con la Historia de los mexica¬ 
nos por sus pinturas (1965: 69), las serpientes de fuego habitaban en el 
quinto cielo, donde producian los cometas y otros fenomenos celestes. 
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En general, las relaciones son con el Sol y el ano, tal como aflrma Seler 
y, en mi opinion, mas bien con el cielo nocturno que con el diurno, como 
lo indican los elementos mencionados, el xonecuilli y la asociacion con los 
cometas y con Tezcatlipoca, la deidad de la noche. Una escultura represen- 
ta una serpiente de fuego con espejos humeantes, emblemas de Tezcatlipoca 
(Beyer 1965:229). 6 Recuerda otra serpiente con el emblema de Tezcatlipoca, 
una escultura de jaguar-serpiente que se exhibe en el museo de Berlin. 
Quiza el jaguar-serpiente fuera anterior a la serpiente de fuego. En los 
murales de Cacaxtla, un jaguar-serpiente nocturno con garras, como la 
xiuhcdatl, se opone a una serpiente emplumada diurna (Dorsinfang y 
Graulich 1980). La asociacion puede rastrearse en la piramide de 
Quetzalcoatl, en Teotihuacan, donde las cabezas del Tlaloc-serpiente con 
caracteristicas de xiuhcdatl (Caso y Bernal 1952: 113-116) se alternan con 
serpientes emplumadas. 

Para resumir, la Piedra del Calendario representa al Sol tan completo 
como es posible, ya que una imagen de la deidad tenia que ser eficaz y 
funcional. Al Sol se le representa, primero, como la deidad que define y 
“es”: las partes del dia (manana y tarde), el dia mismo, el “mes” de 20 dias, 
el ano (las xiuhcoatls), el periodo de 52 anos (los quincunce) y las eras del 
mundo. Se enfatiza en la idea de que la quinta era sintetizaba las anterio- 
res. El sol representado es el que aparece a mediodia, el sol de la union de 
los opuestos. Esta es la razon por la que la cara central es parte solar, parte 
telurica y descarnada, y por la que los rayos solares se alternan con el jade 
de Tlaloc. La idea de Townsend y Kohler (1979) relativa a que la parte 
superior corresponde al este y la parte inferior al oeste demuestra ser par- 
ticularmente util. El Sol bajo sus dos aspectos define el espacio y compren- 
de las dos moradas de los muertos dignos de la vida en el mas alia. Por lo 
tanto, la parte superior corresponde al sol ascendente y el glifo de tocado 
que flanquea el rayo masculino significa que el sol de la manana es tambien 
la Casa del Sol para los companeros heroicos de la deidad. Al otro lado del 
rayo, 1-Pedernal connota los origenes y es el nombre del sol naciente. La 
parte inferior corresponde al sol lunar-tlalocoide descendente que es tra- 
gado por la noche estrellada. Los glifos a ambos lados del pendiente de 
jade telurico, “femenino”, aluden a las companeras heroicas del sol falso, a 
la disminucion y perdida de fuerza, al regocijo en el paraiso de la tarde. El 


6 Sala Mexica, Museo Nacional de Antropologia, Mexico, d. f. 
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Sol debe alimentarse de corazones y sangre: por lo tanto, sostiene un cora- 
zon humano en cada garra y se rodea de “agua preciosa” —el anillo exte¬ 
rior del disco solar—, es decir, de sangre. 

Realmente la Piedra del Calendario es un monumento notable, con un 
mensaje muy denso y coherente. Si ha sido posible presentar una interpre- 
tacion nueva y completamente consistente es por haber tornado en cuenta 
las oposiciones binarias, y especialmente por la comprension de la muy 
particular conception mesoamericana del Sol. 

Townsend (1979: 67-70), por ejemplo, considera que la mascara cen¬ 
tral representa la cara de la tierra —descuida los elementos solares— y la 
convierte en una alusion a la “tierra tenochca (mexica)”. ^Con que bases? 
En cuanto a los pequenos glifos alrededor de la cara, es incapaz de dar una 
interpretation consistente. A pesar del hecho de que el identified correcta- 
mente la parte superior de la figura con el oriente, no considero la relacion 
entre el glifo del tocado (con lo que afirma es “el pequeno pectoral del tipo 
que usaban los guerreros”) y los guerreros heroicos del cielo oriental. En 
vez de esto, lo considera como una referencia al reino mexica. Umberger es 
mas audaz: para ella es el glifo de Moctezuma, y con mas precision, de 
Moctezuma ii (1981 a: 66-81). Sin embargo, no explica por que el nombre 
del rey se represento en el monolito, y por que en este lugar particular. Si 
estuviera en lo correcto, ^como podria tener este glifo relacion con el res- 
to?, y ^que hay respecto al Sol como morada de la vida en el mas alia? Tan 
importante aspecto yse habria descuidado en un monumento que repre¬ 
senta al Sol en una forma tan completa como es posible? 

Las fechas 1-Lluvia y 7-Mono continuan siendo “algo enigmaticas” para 
Townsend. Sin embargo, en su opinion, ilustran, “asuntos de importancia 
historica inmediata para el estado mexica”. Uno se pregunta cuales. En 
cuanto “al curioso ‘indicador’ triangular con su borla cuidadosamente 
decorada” 7 seria “una flecha direccional” que expresaria “una asociacion 
inseparable entre la Tierra como territorio mexica, la casa real y el culto 
oficial de Tenochtitlan y el lugar sagrado de la autoridad cosmologica.” 
Pero, ;que tal si la cara central ya no es la simple Tierra y si la corona real 
se refiere a los guerreros? 


7 Decoration que se refiere, por ejemplo, la manana, el rayo oriental sobre la cara y, opuesta, la 
tarde, el pendiente de jade occidental. 
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En su esfuerzo por relacionar el arte azteca con la historia, Townsend 
tambien propone una nueva interpretation de la fecha 13-Cana. Por su- 
puesto, no niega su importancia mitologica; pero observa que 

...el glifo tambien vuelve a aparecer en el ciclo del calendario para senalar mas 
precisamente un ano historico de genesis: 1427, el ano del acceso de Itzcoatl al 
poder y el cruel inicio de una vision imperial [...]. Ilustrando la conjuncion de 
una fecha ciclicamente recurrente en la epoca sagrada con un periodo de la 
autonomia y la primera exaltation nacional, los gobernantes de Tenochtitlan 
santificaron la autoridad de su oficio imperial. Ubicado en una position de 
suprema importancia, el 13-Cana actua como el nexo indispensable que en- 
laza los ordenes cosmico y social. 

jComo sabe el autor que la Piedra del Calendario queria “ilustrar la con¬ 
juncion” de dos fechas? Esta es meramente una posibilidad y, no obstante, 
algunos parecen darla por un hecho, no solo Pasztory (1983: 171), sino 
tambien Umberger (1981 a: 200-208), quienes van mas alia. 

Umberger relaciona el 13-Cana con otra fecha, 1-Pedernal, aunque 
observa que “realmente no son un par”. Me pregunto que significa “real- 
mente” esto. Examinando “las fechas 13-Cana y 1-Pedernal como anos en 
la historia”, afirma primero que los aztecas dejaron Aztlan en 1-Pedernal, 
y despues que “en 13-Cana, 1427 [...] Itzcoatl accedio al trono y, en el 
siguiente ano, 1-Pedernal, 1428, los aztecas vencieron a la capital tepaneca 
de Azcapotzalco”. Umberger habla de “anos en la historia”, pero de hecho 
parece estar muy consciente de que estas fechas de ninguna manera son 
histdricas. Itzcoatl, explica, reescribio la historia azteca, y lo que nosotros 
tenemos es una historia idealizada. El Sol era una metafora de gobierno — 
prosigue—, y no es por casualidad que el ascenso de Itzcoatl coincida con 
el nacimiento del Sol y que el 1-Cana marque el inicio de un imperio. Pero, 
jcomo puede concluir que “la sugerencia de Townsend de que la Piedra del 
Calendario que asocia el nacimiento del Sol con el origen del gobierno 
azteca es apropiada”? iQue nueva evidencia presenta respecto al monu- 
mento? Umberger solo confirma la idea general de que la historiografia 
tuvo que adaptarse a los modelos miticos, y directamente desacredita el 
valor historico del 13-Caha, 1427, y del 1-Pedernal, 1428. Los sucesos se ads- 
cribian a las fechas con un valor mitico, y el 13-Cana, por ejemplo, ya es el 
nombre del Sol en el siglo vm d.C. en los murales de Cacaxtla, en donde 
aparecen otras fechas “aztecas” significativas (Graulich 1983 a: 92). Obvia- 
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mente, las explicaciones miticas de las fechas tendran siempre mejores opor- 
tunidades que las historicas, porque solamente lo que era prototlpico era 
verdadero y real. La historia era importante en tanto que se referla al mito 
y lo revalidaba. Los glifos de la Piedra del Calendario no se refieren al 
ascenso de Itzcoatl o a la partida mexica de Aztlan. En lugar de esto, la 
salida (mltica) de Aztlan y el ascenso de Itzcoatl o cualquier otro suceso 
importante pueden asignarse a las mismas fechas que se refieren a las fechas 
mitico-simbolicas inscritas en este o en otros monumentos. 

Hoy en dia, la Piedra del Calendario se adscribe al reinado de Moctezuma 
n. Sin embargo, la evidencia es escasa. Umberger cita pasajes de fuentes del 
siglo xvi que mencionan piedras de sacrificio circulares que se esculpieron 
durante los reinados de Moctezuma i y Axayacatl; sin embargo, se inclina 
hacia Moctezuma n debido al glifo de su nombre y al estilo tardio del monu- 
mento. Cita un pasaje en el cual Duran menciona la intencion de Moctezuma 
ii de tener una nueva piedra de sacrificios (1981 a: 193-195). Pero parece 
olvidar que la enorme piedra que debia esculpirse era un monolito muy 
especial que se rehusaba a ir a Mexico ybajar a traves de un puente. Pasztory 
supone que la piedra se recobro y se instalo en un templo (1983: 171); pero 
las fuentes cuentan una historia completamente diferente. En vez de ser recu- 
perada, la piedra regreso a su lugar de origen (Duran 1967 ii: 489). Y de 
cualquier forma, no sabemos si la Piedra del Calendario era para sacrificios. 
En cuanto al glifo del tocado con el pectoral de guerrero —un elemento que 
no tiene nada que ver con el nombre de Moctezuma n—, hemos visto que se 
refiere, con mayor probabilidad, a un aspecto esencial del Sol ascendente: el 
de la morada de los guerreros gloriosos. 

Subsiste el argumento estilistico. Considero que debemos ser muy cau- 
telosos al respecto. La historia del arte azteca se conoce mal y todavia ten- 
demos a considerar que tuvo corta vida, como si hubiera habido un gran 
vacio cultural de casi tres siglos entre el arte de Tula y, diriamos, 1450. Sin 
embargo, las excavaciones del Templo Mayor de 1978 a 1981, con las 13 
fases de construction en vez de las tres o cuatro mencionadas en las fuentes 
escritas, y con la sobresaliente escultura del arranque, nos hacen dudar de 
nuestra comprension de los cambios en dichos siglos (Graulich 1992). 
Definitivamente necesitamos estudios detallados respecto a la evolution 
del arte azteca, basados tanto en la cronologia relativa proporcionada 
por las excavaciones como en estrictos analisis de historia del arte. Asi 
podran evitarse fechamientos dudosos que parten de los glifos. 
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El Teocalli de la Guerra Sagrada. (Figs. 2-6) 

Otro monumento polemico es el llamado Teocalli de la Guerra Sagrada. 
Pasztory lo describe con razon como “el monumento mexica mas complejo 
que conocemos: en todos los costados de la representacion de un templo se 
esculpen 16 imagenesy seis glifos” (1983:166). Caso (1927) y Palacios (1929) 
lo han analizado en detalle. Mas recientemente lo han hecho Townsend 
(1979: 49-63), Klein (1980: 184-196; s.f. a: 12-14), Umberger (1981 a: 173- 
193; 1984) y Pasztory (1983: 165-169), quienes han intentado en vano me- 
jorar el estudio de Caso o especificar ciertos detalles. Ni Townsend ni 
Umberger o Pasztory han podido dar una explication consistente y con- 
vincente, lo cual es mas sorprendente si se toma en cuenta que para la 
epoca del monolito Mexico-Tenochtitlan era una ciudad conquistadora. 

El tema general del monumento, la guerra sagrada, es obvio y, por 
supuesto, Caso (1927) y otros estudiosos lo han reconocido facilmente. 
Representa en sus lados nueve personajes que pronuncian la palabra “agua, 
fuego”, es decir, “guerra”, como lo indican los glifos que salen de sus bocas. 



Fig. 2. Teocalli de la Guerra Sagrada. Seccion posterior. 
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No obstante, Pasztory dedica tres paginas al monumento y su importan- 
cia, y solo tres lineas a la guerra sagrada. 

Una vez mas, la busqueda de las oposiciones binarias sera la via idonea 
y permitira una explication mas completa y coherente. 

Para empezar con la interpretacion de un monumento tan obviamente 
dedicado a la guerra sagrada, es esencial examinar los mitos cosmogonicos 
que explican como y por que los hombres tienen que alimentar a los dio¬ 
ses, y mas especificamente el mito que relata el origen de la guerra sagrada. 
Es extrano que autoras como Umberger o Pasztory, interesadas primor- 
dialmente en la interpretacion politica, no mencionen estos mitos. En su 
intento de una nueva interpretacion del monumento, Townsend pretende 
“reexaminar brevemente este mito clave del origen del sacrificio”. Sin em¬ 
bargo, como otros autores, parece ignorar las partes claves del mito, lo 
cual es lamentable cuando se pretende criticar las explicaciones a traves de 
la mitologia. 

Como es de suponerse, los mitos que nos ocupan son muy antiguos. 
Datan de siglos antes de los aztecas. De acuerdo con la Leyenda de los Soles 
(1945: 122-123), 8 inmediatamente despues de la creacion del Sol (esto es, 
en la manana) y antes de la epoca tolteca, en el ano 1-Pedernal, nacieron 
los primeros 400 mimixcdah , y despues de ellos cinco mas, entre los cuales 
estaba Mixcoatl (el futuro padre de Quetzalcoatl). El Sol llamo a los 400 
mimixcdah y les dio armas para que lo alimentaran a el, su padre, y a 
Tlaltecuhtli, la tierra, su madre. Los 400 mimixcdah olvidaron su sagrado 
deber, y entonces el Sol ordeno a Mixcoatl y a sus hermanos que los destru- 
yeran, lo cual llevaron a cabo. De aqui en adelante, todos los prisioneros 
de guerra que serian sacrificados representaban a los 400 mimixcdah y se le 
ataviaba y adornaba exactamente como a ellos. 

Insisto una vez mas en el hecho de que este mito y el siguiente son muy 
antiguos y que ciertamente datan de etapas anteriores a los mexicas 
(Graulich 1974, 1979 y 1988 a). Especificamente los mitos mexicas son 
muy raros y, por lo general, copian cuidadosamente otros del “ciclo tolteca”. 
El mejor ejemplo es el mito de la victoria de Huitzilopochtli sobre los 400 
huitzndhuah en el Coatepec, una variante de la victoria de Quetzalcoatl 
sobre los mimixcdah en el Mixcoatepec. Las sagradas “guerras floridas” 
(,xochiyaoyotl ) y las inmolaciones en masa de prisioneros no fueron inven- 


Tambien debe verse la Historia de los mexicanos por sus pinturas (1965: 36-37). 
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cion de los mexicas. La arqueologia proporciona evidencias en este senti- 
do. Existen grandes tzompantlis o plataformas de exposicion de craneos en 
Chichen Itza y en Tula (Matos Moctezuma 1975: 100-115), y las fuentes 
documentales, como las obras de Chimalpahin (1965: 177 y 183) mencio- 
nan el fin de una “guerra florida” entre los chalcas y los tlacochcalcas en 
1324, y el inicio de otra entre los chalcas y los tepanecas en 1381. 

Lo importante aqul en el mito de la matanza de los 400 mimixcdah es 
que tanto el Sol como la Tierra deben alimentarse por medio de la guerra 
sagrada. El mito es una especie de sintesis de sucesos pasados. De acuerdo 
con la Histoyre du Mechique, al principio de la presente era, en el ano 1- 
Conejo, Quetzalcoatl y Tezcatlipoca despedazaron a la diosa de la tierra, 
Tlalteotl o Tlaltecuhtli, una criatura parecida al cocodrilo, “de la cual 
cada articulacion se lleno de ojos y dientes con los que mordia como una 
bestia salvaje” (1905: 30-31). 9 Profundamente enojados por esta iniciativa, 
los dioses decidieron que, para compensarla, todos los frutos de la tierra, 
indispensables para los hombres, nacerian de Tlalteotl; “y esta diosa a ve- 
ces lloraba durante la noche, pues queria comerse los corazones de los 
hombres, y no guardaria silencio hasta que recibiera alguno; tampoco 
produciria el fruto sin remojarlo en la sangre de los hombres”. 

La Tierra rein 6 en la oscuridad y se beneficio de los sacrificios humanos 
durante 25 anos. Despues el Sol nacio en 13-Cana, y cuando aparecio por 
primera vez requirio que los dioses se sacrificaran a si mismos para alimen¬ 
tarse con corazones. Fue al ano siguiente, 1 -Pedernal, cuando el Sol creo a 
los mimixcdah, quienes tenian que emprender la guerra sagrada. 

Primero la Tierra necesito victimas; luego, el Sol, y de 1-Pedernal en 
adelante ambos tendrian que alimentarse por medio de la guerra sagrada. 
Y esta es la razon por la cual a los valientes guerreros se les llamaba “agui- 
las-jaguares”. De nuevo se hace hincapie en esta doble necesidad: 

Y contemplen, en verdad el Sol, Tlaltecuhtli, ahora se alegrara. Y [el guerrero] 
dara bebidas, ofrendas, comida sobre nosotros, [y] en la tierra de los muer- 
tos [...] el humilde guerrero aguila, el humilde guerrero jaguar y el noble que 
alcanzara el regazo, el seno del Sol, Tlaltecuhtli (Sahagun 1950-1959 vi: 11). 


9 Tambien puede consultarse la Historia de los mexicanos por sus pinturas (1941: 210-212). 
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Tambien en la iconografia se designaba, tanto a Tonatiuh como a 
Tlaltecuhtli, como los beneficiarios de los sacrificios humanos y la guerra 
sagrada, tal y como se ilustra, por ejemplo, en un raspador de hueso de 
Colhuacan que representa una lucha y una matanza para el Sol y para el 
monstruo de la tierra, devorador de corazones (von Winning 1969: 275; 
Graulich 1982 a). 

En el Teocalli tambien estan indicados ambos beneficiarios. Se ha afir- 
mado ya que nueve personajes pronuncian las palabras atl tlachinolli. Tres 
no lo hacen: una figura oculta y posiblemente muerta ubicada en la sec- 
cion posterior de la piedra (fig. 2), el Sol y la Tierra (figs. 3 y 4), ya que 
precisamente ellos emprenden la guerra sagrada. Se representa a 
Tlaltecuhtli en la forma usual de dos figuras desdobladas, como monstruo 
devorador acuclillado en el suelo, con sus miembros proyectados lateral- 
mente en el piano de la imagen (fig. 3). El que la diosa de la Tierra vea hacia 
la escalera del monumento sugiere claramente que se alimentara de la in- 
molacion de los cautivos. Como expone Townsend, “si ascendieramos la 
escalera en nuestra imaginacion nos encontrariamos penetrando en las 
quijadas abiertas” (1979: 55). Aparentemente Townsend no sabia que el 
sacrificio de los prisioneros se dirigia tanto al Sol como a la Tierra. 
Townsend no comprendio —como tampoco lo hizo Caso— esta parte 
esencial de Tlaltecuhtli, e imagino que ella representaba “una vez mas [como 
en la Piedra del Calendario] cem anahuac tenochca tlalpan, el mundo, la 
tierra tenochca (mexica)”. Esto me parece indemostrable, y lo mismo vale 
para los escudos y flechas que flanquean a Tlaltecuhtli (fig. 3). Son simbo- 
los absolutamente apropiados para la guerra sagrada —se afirma explici- 
tamente en el mito, que Tonatiuh dio escudos y flechas a Mixcoatl y sus 
hermanos para que mataran a los 400 mimixcoah (Leyenda de los soles, 
1945: 123; 1938: 355)— y, en todo caso, no existe ninguna necesidad de 
considerar que “indican la apropiacion de territorio por la fuerza de las 
armas”. Y, por ultimo, evidentemente Tlaltecuhtli no representa la tierra 
conquistada o al enemigo (Klein s./f. a: 13-14). Al contrario, se mataba a 
los enemigos para alimentarla. 

Puesto que existen dos beneficiarios de los sacrificios humanos, habra 
tambien dos vasos de corazones y sangre como ofrenda {cuauhxicalli ), 
uno con rasgos de jaguar, obviamente para la Tierra (a la izquierda), el 
otro (a la derecha) con plumas de aguila, para el Sol (fig. 4). Asociadas con 
estas vasijas estan dos fechas rituales. A la izquierda, el vaso del jaguar, 
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Fig. 3. Teocalli de la Guerra Sagrada. Bajorrelieves de la seccion superior que miran hacia 
arriba. 



Fig. 4. Teocalli de la Guerra Sagrada. Seccion frontal con escalinata. 
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obviamente asociado con 1-Conejo, el ano de la creacion de la Tierra, el 
mismo ano en que se descuartizo a Tlaltecuhtli y empezo a exigir corazo- 
nes y sangre. A la derecha, la fecha que acompana a la vasija del aguila 
pudo haber sido 13-Cana —la creacion del Sol—, pero en lugar de ella los 
sacerdotes colocaron 2-Cana —ano asociado con el oriente, el Sol nacien- 
te (Sahagun 1956 n: 267) y, mas especificamente, el ano en que, en el mito, 
Tezcatlipoca creo el fuego (Leyenda de los soles 1945: 120; Historia de los 
mexicanos por sus pinturas 1965: 33) o cuando se creo el cielo {Codice 
Telleriano-Remensis 1964-1967: 243, lam. 23) y en el ritual, el ano en que 
los mexicas solian recrear el Sol cada 52 anos, encendiendo ceremonialmente 
el fuego nuevo—. La razon por la cual los mexicas pusieron 2-Cana en vez 
de 13-Cana para indicar la salida del Sol se examinara mas adelante. 

Volvemos ahora a la parte superior y a las dos figuras que flanquean el 
disco solar (fig. 4). No sera ninguna sorpresa si de nuevo encontramos una 
oposicion binaria que corresponde a los dos destinatarios de la inmola- 
cion de los prisioneros de guerra y a los valientes guerreros aguila-jaguar. 
Visto de frente, en el lado izquierdo del monumento se representa a 
Huitzilopochti, el colibri zurdo, correspondiente al Sol ascendente, y, 
opuesto a el, un hombre barbado (es decir, viejo) con cabeza de jaguar que 
connota la Tierra, el oeste, la noche, probablemente Tezcatlipoca. Ambos 
pronuncian las palabras “agua-fuego” (“guerra sagrada”) y sostienen espi- 
nas de maguey en sus manos. Como sucede con frecuencia, Huitzilopochtli 
tiene un atributo de Tezcatlipoca (es su companero en varios mitos): una 
serpiente de fuego remplaza el pie. La figura del lado derecho probable¬ 
mente es un representante: el glifo del tocado sugiere que es un gobernante 
mexica, Moctezuma. 

Las fechas a los lados de la parte superior indudablemente estan asocia- 
das con los dos penitentes (figs. 5 y 6). 1-Pedernal es la fecha de nacimiento 
y, por tanto, el nombre de Huitzilopochtli. 1-Muerte es el nombre de 
Tezcatlipoca. Tambien significan el inicio y el fin, es decir, el este y el oeste: 
ya sabemos los distintos significados de pedernal y de 1-Pedernal. En cuan- 
to al craneo, 1-Muerte, es obvio que 1-Muerte tambien se asocia con la 
muerte de Huitzilopochtli (Caso 1967: 193). Esto se debe a que 1-Pedernal 
y 1-Muerte representan el inicio y el fin, los cuales tambien son los extre- 
mos de las ataduras de los anos, esculturas en piedra de 52 canas que repre¬ 
sentan un“siglo” (Pasztory 1983: 165). 
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Fig. 5. Teocalli de la Guerra Sagrada. Seccion lateral con el signo 1-Pedernal. 



Fig. 6. Teocalli de la Guerra Sagrada. Seccion lateral con ell signo 1-Muerte. 
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El pedernal lateral de la parte superior se antropomorfiza y pronuncia 
las palabras “agua-fuego” como lo hace 1-Muerte. Ademas, ambos estan 
adornados con un espejo humeante, el atributo caracterlstico de 
Tezcatlipoca. Como se afirmo antes, la relacion entre Huitzilopochtli y 
Tezcatlipoca es muy estrecha en el mito y la iconografia, pero aqul puede 
ser mayor. Puesto que Tezcatlipoca tambien era Yaotl (“guerra”) se decla 
que “trala discordia entre la gente, por lo cual se le llamaba ‘el enemigo de 
las dos partes’” (Sahagun 1950-1969 i: 5). En cuanto al espejo negro de 
obsidiana, su atributo, es tan hostil que “contiende con el rostro de uno”. 
Las repetidas alusiones a Tezcatlipoca tambien pueden as! aumentar el 
aspecto de la guerra. 

Existe una inversion notable: mientras que en la parte inferior del mo- 
numento se alude a la Tierra en el lado derecho y al Sol en el izquierdo, en 
la parte superior se encuentra el opuesto. Posiblemente la explicacion sea 
que Huitzilopochtli, el colibrl zurdo o el colibri de la izquierda, es decir, el 
sur, esta realmente asociado con esa direccion y, por tanto, es la fecha 1- 
Conejo (Sahagun 1956 ii: 267). Ademas, 1-Conejo, 1-Pedernal y el sol na- 
ciente significan los orlgenes. Y de cualquier modo, aun si a Huitzilopochtli 
se le hubiera colocado en el otro lado, habrla una inconsistencia. 

En los costados de la parte inferior del monumento se representan cua- 
tro dioses o personificadores de dioses. Caso ha interpretado los del lado 
derecho como Tlahuizcalpantecuhtli (la estrella de la manana) y Tlaloc 
(fig. 5), y los del izquierdo como el dios del fuego, Xiuhtecuhtli, y posible¬ 
mente Xochipilli (fig. 6). No conozco mejor sugerencia. Los cuatro estan 
sentados con espinas de maguey en las manos y tienen el glifo de la guerra 
ante sus bocas. Si se lee de derecha a izquierda, empezando desde el princi- 
pio (es decir, del lado izquierdo, cerca de los glifos 1-Pedernal y en especial 
1-Conejo, que indican los orlgenes), los dioses corresponden bastante bien 
con las deidades de las cuatro direcciones del mundo representadas en el 
Codice Magliabechiano (1970: 77): Ehecatl-Quetzalcoatl-Venus, Tlaloc, un 
tercer dios que, como Xochipilli, parece ser el sol de la tarde, a juzgar por 
su tocado, el apanecayotl (Sahagun 1927: 310), y Xiuhtecuhtli. As! tenemos 
representantes de las cuatro direcciones, quienes simbolizan aqui la parti- 
cipacion de los dioses en la muerte por sacrificio, exactamente como lo 
hicieron cuando se creo el Sol. Por lo tanto, se adornan con elementos de 
culto (como bolsas pequenas de copal y tabaco) y, en cierto modo, estan 
descarnados. El primero es Tlahuizcalpantecuhtli-Venus. Esta sentado justo 
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atras del glifo 1-Conejo (fig. 5), pues de acuerdo con el mito Venus nacio de 
la Tierra en ese ano, el dla 1-Flor, y se le considero como la primera luz en 
el cielo y el primer fuego (Graulich 1983 b: 577-579). Por otro lado, 
Tlahuizcalpantecuhtli fue la verdadera victima del Sol despues de su apari- 
cion (Leyenda de los soles 1945: 122). El ultimo dios en ser representado, 
cerca de la fecha 2-Cana —el Fuego Nuevo— en el otro lado, el lado de las 
terminaciones y la muerte, opuesto a Tlahuizcalpantecuhtli, es Xiuhtecuhtli 
(fig. 6). El es, otra vez, el fuego, pero el fuego antiguo —Xiuhtecuhtli tam- 
bien se le llamaba el Dios Viejo—, el que cierra el tonalamatl o ano ritual 
(Codice Borbonico 1974: 20, 23 y 37), a quien se le representa, en el oeste, 
tragado por la serpiente de fuego en la Piedra del Calendario. 

En la cuspide de la piedra estan los objetos de culto y una fecha (fig. 3). 
Localizada en el centro se encuentra una bola de zacate con espinas, y, 
sobre ella, unas garras que, como puas, sirven para extraer la sangre. La 
pregunta es: ^por que se representa a los seis dioses del monumento llevan- 
do a cabo un autosacrificio? Y en forma mas general, ^por que se represen¬ 
ta tan frecuentemente el autosacrificio, en relieves de la plataforma, en 
cajas de piedra, etcetera, ejecutados principalmente por los guerreros, al 
tiempo que existen relativamente pocas representaciones en piedra de las 
inmolaciones de los hombres? 

De hecho, ejecutar el autosacrificio por medio de la extraccion de san¬ 
gre y otras penitencias era un sustituto de la muerte sacrificial. Cuando 
Nanahuatl y Tecciztecatl se sacrificaron para transformarse en el Sol y la 
Luna y sobrevivir para siempre, los dioses y otros espectadores hicieron 
penitencia para tomar parte en la muerte sacrificial y estar igualmente 
“purificados” y “transformados” (Ruiz de Alarcon 1892: 150-151). 

Es bien sabido que para obtener una existencia gloriosa o feliz despues 
de la muerte, se tenia que morir en batalla o como un escogido de Tlaloc. 
Por lo menos, asi era en teoria, puesto que una muerte simbolica apropia- 
da, meritoria, “buena”, podia recompensar un fin trivial. ^De que otro 
modo podemos explicar que los reyes de Mexico que murieron sin gloria, 
con todo, se las ingeniaron para ir a la Casa del Sol? Si se tiene como 
sustituto una victima-representante sacrificada; si simultaneamente el pe- 
nitente se infhnge muertes parciales por medio del ayuno, la penitencia o 
la abstinencia sexual, realmente se ofrece la vida, se supone que volunta- 
riamente se ha destruido la vida del modo en que lo hicieron Nanahuatl y 
la Luna con el objeto de obtener la vida eterna. El “gran pecador” que tenia 
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un hombre sacrificado despues de haberse confesado se purificaba, pues 
moria simbolicamente (Sahagun 1950-1969 vi: 33; Las Casas 1967 n: 266). 

En una poderosa y conquistadora ciudad como Mexico-Tenochtitlan 
casi todos lograban lo anterior. Por supuesto, aquellos que ofrecian varias 
veces victimas capturadas o compradas adquirian mas merito y “morian” 
mas que los desprovistos, quienes tenian que unirse para comprar una 
vlctima, la que los representaria a todos. Los guerreros, los ricos comer- 
ciantes, los poderosos, eran privilegiados: su vida despues de la muerte 
estaba mejor asegurada. Pero cuando se mataba a un esclavo que personi- 
ficaba, por ejemplo, a la protectora de los tejedores, todas las mujeres de la 
corporation morian un poco a traves de la victima, si es que habian parti- 
cipado en su compra y si se habian asimilado a ella por medio de su con- 
ducta. Cuando se inmolaba una personification del dios patrono, que 
“era” la nation {Codice Vaticano A 1964-1967: lam. 5), entonces probable- 
mente toda la poblacion participaba de su muerte. 

Un sacrificador 10 se asimilaba a su victima por medio del ayuno, de 
guardar la vigilia, la continencia, de danzar, de extraerse sangre, de dar 
ofrendas. A traves del ayuno se aliviaba a si mismo y se separaba de la 
materia, porque “el que esta en los huesos no desea las cosas de la carne” 
(Sahagun 1950-1969 vi: 215; 1956 ii: 215). 11 Practicando la continencia, 
que las deidades apreciaban enormemente, aumentaba su fuego interno 
(Sahagun 1950-1969 vi: 113-114 y 125). A traves de la danza elevaba su 
corazon y sus sentidos y se aliviaba a si mismo, llegaba mas cerca de los 
dioses (Motolinia 1970: 181-183; Sahagun 1950-1969 vi: 90). Guardando 
la vigilia con su victima, aumentaba su concentration y participaba de la 
agonia. Extrayendo su propia sangre, expiaba y hacia meritos. Por medio 
de todas estas practicas aumentaba su fuego interno en detrimento de su 
cuerpo. Cuando tenia lugar la inmolacion, acompanaba a su victima, que 
era “el mismo” (Sahagun 1950-1969 ii: 52-54; ix: 66-67). Luego tenia una 
revelation, contemplaba “la presencia del portentoso Huitzilopochtli” y 
“moria” (Sahagun, 1950-1969 ix: 55; Graulich 1979: 93-94 y 507). Con 
mucha frecuencia, estos ejercicios de penitencia se llevaban a cabo durante 
la noche o en la oscuridad. Comiendo poco, bailando, subiendo a las mon- 


10 En el sentido que Hubert y Mauss dan a la palabra: el sujeto -a veces un individuo, a veces una 
colectividad- a quien aumentan los beneficios del sacrificio o a quien padece sus efectos (1964: 10). 

11 Respecto a las practicas preparatorias de los sacrificadores, Sahagun 1927: 206-207). 
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tanas infestadas de animales terribles (Sahagun 1956 i: 244-245), se inicia- 
ba al sacrificador en la atmosfera que existio en el mundo antes de la pri- 
mera aparicion del Sol ( Popol vuh 1971: 182-183, 187 y 185). Entonces la 
inmolacion de la vlctima era como el sacrificio de Quetzalcoatl-Nanahuatl 
y la Luna: hadan que amanedera y abrian la Casa del Sol o el Tlalocan. 

Para regresar al Teocalli de la Guerra Sagrada, al practicar el autosacrificio 
los dioses (o los representantes que hadan la parte de los dioses) se asimila- 
ban a la vlctima —se les representaba en parte descarnados, es decir, muer- 
tos— y morlan (simbolicamente) en la guerra sagrada, como lo harlan los 
humanos imitandolos. Como las vlctimas, ascendlan los trece escalones de 
la piramide hacia el decimotercer cielo, en donde “contemplaban la presen- 
da” de sus padres divinos. 

La bola de zacate (fig. 3) se encuentra flanqueada por dos figuras de 
papel que imitaban serpientes de fuego, empleadas durante el festival de 
panquetzaliztli, cuando se revalidaba la victoria de Huitzilopochtli sobre 
su hermana Coyolxauhqui y sus hermanos, los 400 huitznahuah. De acuer- 
do con el mito, los mato la terrible arma del dios solar, la xiuhcoatl o 
serpiente de fuego. En el ritual de panquetzaliztli una figura de papel de una 
xiuhcoatl descendia de la cima del Coatepec, la piramide de Huitzilopochtli, 
con el fin de matar simbolicamente a las victimas que representaban a los 
400 huitznahuah. Obviamente, los mexicas tendian a reemplazar el anti- 
guo mito tolteca de la primera guerra sagrada (la matanza de los 400 
mimixcoah) por un mito propio, la no muy imaginativa historia de la 
victoria del Coatepec. Asi, las serpientes de fuego aludian aqui directa- 
mente a la guerra sagrada, como todo lo demas. 

Bajo la bola de zacate esta la fecha de un ano, 2-Casa (fig. 3). Caso 
pensaba que este ano, que sigue a 1-Pedernal, cuando nacieron los 
mimixcoah, correspondia al de la famosa victoria en contra de los 400 
mimixcoah ; pero si hubiera leido la variante del mito en la Historia de los 
mexicanos por sus pinturas (1965: 36-37) hubiera sabido que esta batalla 
tuvo lugar varios anos despues del 1-Pedernal. La unica connotacion cier- 
ta de 2-Casa es como una de las fechas atribuidas a la fundacion de Mexico- 
Tenochtitlan, que se representa en la parte posterior del Teocalli. Evidente- 
mente, es una fecha simbolica, ya que dicho ano, asignado a la concepcion 
o nacimiento de la ciudad, viene despues de los significativos anos 13-Cana 
(concepcion o nacimiento del Sol) y 1-Pedernal (concepcion o nacimiento 
en especial de Huitzilopochtli y en general de la nacion mexica, que parte 
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de Aztlan). Ademas, algunas fuentes proponen fechas diferentes para la 
fundacion de la ciudad (Davies 1973: 210, cuadro 1). 

El monumento representa una piramide dedicada al Sol y a la Tierra, 
como el templo principal en la ciudad de Mexico, y por eso probablemente 
se suponia que se orientaba hacia el sol naciente, con la fachada de la esca- 
lera mirando al oeste. Esto y la iconografia de la parte posterior —orien¬ 
tal— se refieren claramente al sol naciente. Esta representada una variante 
del emblema de Mexico-Tenochtitlan, un aguila sobre un nopal. Ahora, 
como se demostro en otra parte (Graulich 1981 a), y como lo afirma ex- 
presamente Munoz Camargo (1892: 34) y lo describe el Popol vuh (1985: 
182), el lugar donde los emigrantes establecieron su poblacion y fundaron 
su ciudad, es el lugar donde, para ellos, se levanta el Sol por primera vez. El 
emblema de la fundacion de la ciudad de Mexico representa un aguila 
venciendo y devorando una serpiente: simboliza al Sol que vence a la Tie- 
rra-noche, en otras palabras, la manana. Un dia es como un ano, en el que 
la estacion de lluvias es la noche y la estacion seca es el dia. Este aspecto 
estacional del ascenso del Sol tambien se simboliza, puesto que el nopal, el 
“arbol solar” (Fernandez de Oviedo 1959 iv: 245) tipico de las regiones 
secas y aridas, surge de una piedra a la mitad del lago (la estacion de llu¬ 
vias, el agua, particularmente facil de reconocer aqui, ya que la diosa del 
agua se representa en el lago). 

El aguila despliega sus alas, como “el aguila, el zopilote bianco, peque- 
nas aves, grandes aves” entre los quiches cuando el Sol se les aparece (Popol 
vuh 1985: 181). Habla de guerra, de la guerra sagrada que empezo justo 
despues de la primera aparicion del Sol, y asi como en el mito, en la “histo- 
ria” quiche o en la “historia” mexica, donde 13-Cana significa el verdadero 
inicio del imperio y de la guerra. La guerra empieza al amanecer: entonces 
la Casa del Sol abre sus puertas; luego los guerreros sacrificados se convier- 
ten en “hombres aguilas”, companeros del Sol; luego sus corazones, llama- 
dos “preciosas tunas del aguila”, alimentan al Sol, lo mismo que durante el 
festival de tlacaxipehualiztli, cuando, al amanecer, se conmemoraba el ini¬ 
cio de la guerra sagrada (Sahagun 1950-1969 ii: 48; Graulich 1982 a). Asi se 
aclara por que el aguila representada en el Teocalli pronuncia “guerra” y 
por que sostiene la “preciosa tuna del aguila” en sus garras. Para resumir, la 
obligacion sagrada de Mexico-Tenochtitlan de emprender la guerra se in- 
dica aqui claramente. 
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La parte posterior de la escultura corresponde al este; la cuspide con el 
templo, al cenit y a la tarde —y por tanto el disco solar posee rayos 
alternantes con pendientes de jade—; mas hacia el oeste tenemos la imagen 
de la diosa de la Tierra, y luego la fachada con los escalones por donde se 
arrojaba a las victimas como una ofrenda a la Tierra. 

Umberger atribuye el monumento al reinado de Moctezuma n y, mas 
precisamente, al 2-Cana, 1507, el ano de la ceremonia del Fuego Nuevo. La 
evidencia que ella presenta es, por supuesto, el glifo de nombre del rey y la 
fecha en la parte frontal de la piramide. Desafortunadamente, tambien 
hubo un Moctezuma i y hubo incluso un ano 2-Cana durante su reinado. 

La primera pregunta es: ^Realmente existe una referencia a la ceremo¬ 
nia del Fuego Nuevo? Porque, como hemos visto, el primer proposito de la 
fecha 2-Cana es designar al beneficiario de las ofrendas en la vasija del 
aguila, mientras que el 1-Conejo designaba el destinatario del vaso del 
jaguar. Sin embargo, se ha afirmado que el 13-Cana hubiera sido mas 
apropiado. Originalmente, 2-Cana no tenia nada que ver con el Fuego 
Nuevo, y menos con el Sol. Se solia encender el Fuego Nuevo en el primero 
de los 52 anos del ciclo, el 1-Conejo. Conmemoraba el nacimiento de Ve¬ 
nus, que tambien era el fuego domestico o, con variantes, la preparacion 
del fuego por Tata y Nene o Chantico. Probablemente tuvo lugar durante 
el mes de ochpaniztli, cuando los sucesos del ano 1-Conejo se revalidaban y 
todos los fuegos se extinguian (Graulich 1983 b y 1981 b). 

Los mexicas trataron de cambiar las cosas, haciendo hincapie una vez 
mas en Huitzilopochtli y su importante festival d epanquetzaliztli. De acuer- 
do con ellos, el fuego encendido en 1-Conejo era ilicito y Tezcatlipoca lo 
creo de nuevo al ano siguiente, 2-Cana ( Leyenda de los soles 1945: 10; His- 
toria de los mexicanos por sus pinturas 1965: 33). De aqui en adelante, la 
ceremonia se cambio del 1-Conejo al 2-Cana y de ochpaniztli a 
panquetzaliztli, ya que en lo sucesivo se supone que el Fuego Nuevo indica- 
ria la reaparicion del Sol. 

Cuando los mexicas escribieron 2-Cana en vez de 13-Cana, realmente 
pudieron haber aludido a la ceremonia del Fuego Nuevo, tanto mas por¬ 
que en ciertos atados de anos tambien podemos encontrar las fechas 1- 
Pedernal y 1-Muerte. Pero si realmente hay una alusion al Fuego Nuevo, 
entonces la pregunta es: ^a cual ceremonia?; ^a la de Moctezuma ii en 1507 
o a la de Moctezuma i en 1455? Umberger (1981 a; 1981 b y 1984), seguida 
por Paszstory (1983:168),elige 1507 poroscuras razones estilisticas y prin- 
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cipalmente porque piensa que el cambio de 1-Conejo a 2-Cana ocurrio en 
1507, como se aflrma en el Codice Telleriano-Remensis (1964-1967: 307 
lam. 24). Si Umberger estuviera en lo cierto, todas las fuentes que tenemos 
deberian adaptarse despues de 1507, ya que en todas ellas las ceremonias 
del Fuego Nuevo estan en 2-Cana. Es un hecho bien conocido el que los 
aztecas manipularon la historia, pero un cambio tan tardio como el de 
1507 es muy poco probable. 

Quiza el cambio ocurrio en 1455, como sugirio Pasztory (1983: 168). 
Despues de todo, el informante del Codice Telleriano-Remensis no especifi- 
ca cual Moctezuma introdujo la reforma. Esta solucion es tanto mas pro¬ 
bable en cuanto que existe un innegable lazo entre 1455 y la guerra sagra- 
da. Despues de las terribles sequias y hambrunas de los anos 1450-1454, 
cuando la emergencia era general, los gobernantes mexicas buscaron los 
medios para aplacar la ira de los dioses. Finalmente, la Triple Alianza llego 
a un acuerdo con las ciudades de Tlaxcala, Huexotzinco, Cholula y Atlixco. 
Combatirian unos contra otros en una especie de torneos, las “guerras 
floridas”, a intervalos regulares, de tal manera que siempre hubiera prisio- 
neros para alimentar al Sol y a la Tierra (Ixtlilxochitl 1975 n: 111-112; 
Munoz Camargo 1892: 116-123; Canseco Vincourt 1966). Como propone 
Duran, deseaban a aquellos enemigos como alimento, delicioso, sabroso y 
caliente para los dioses, puesto que la carne era dulce y agradable para 
ellos (1971: 93). Asi, el ano 2-Cana, 1455, tal y como se presenta en la 
historia oficial mexica, habria sido un nuevo inicio verdadero para la gue¬ 
rra sagrada, y de ahi en adelante tambien hubiera sido el nuevo origen del 
periodo de 52 anos. El Teocalli pudo haber sido esculpido tardiamente en 
la historia mexica —no se descarta que hubiese sido en tiempos de 
Moctezuma ii—, probablemente como un himno y una alegoria a la gue¬ 
rra sagrada emprendida por la ciudad de Mexico y pretendidamente ini- 
ciada por Moctezuma i. 

Pero, ,;por que un himno en forma de un templo-piramide? ^Cual era el 
significado simbolico de la piramide? Umberger sintetiza bastante bien la 
investigacion sobre el tema: “la piramide en Mesoamerica era una monta- 
na hecha por el hombre y una imagen de la tierra; adentro se encontraba el 
inframundo, un lugar acuoso al que se llegaba a traves de las cuevas. Al 
mismo tiempo, las piramides simbolizaban el ascenso del Sol en su curso 
diario a traves de la boveda celeste” (1981 a: 181). Las dos interpretacio- 
nes, prosigue Umberger en otra obra (1984: 70-71), no son mutuamente 
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excluyentes: las piramides pueden referirse a una idea o a otra en ciertas 
ocasiones o a ambas simultaneamente. Por otro lado, sabemos que los 
templos, las moradas de los dioses en la cima de las piramides, o por lo 
menos sus techos, representan el cielo (Kunike 1928; Krickeberg 1950; 
Heyden 1973). 

Una colina o una montana eran simbolos comunes para una ciudad 
(altepetl , “cerro-agua”); una piramide representaba una montana y un tem- 
plo-piramide con su dios era el corazon de la ciudad. De este modo, habia 
aparentemente ciertos fundamentos para que Townsend llamara al Teocalli 
“un ideograma de la nacion mexica” (1979: 54). Sin embargo, existe una 
razon mejor y mas obvia para que el monumento hubiera sido un templo, 
una razon consistente con lo que se ha dicho hasta ahora y, de este modo, 
relacionada con la guerra sagrada. Por supuesto, uno puede ver en la pira¬ 
mide la representacion de la tierra y sus escalones de ascenso al cielo y los 
templos que corresponden al firmamento, una clara alusion a los dos be- 
neficiarios de los sacrificios de prisioneros de guerra y de las guerras flori- 
das. Pero, mas sencillamente, el templo-piramide era el verdadero lugar 
donde culminaban todas las ceremonias, en donde se sacrificaba a los cau- 
tivos y se alimentaba al Sol y a la Tierra, donde las victimas y los sacrifica- 
dos contemplaban el rostro del dios, donde la guerra sagrada alcanzaba su 
meta final. 

Por tanto, no hay necesidad de hacer del Teocalli un trono inusual, 
incomodo e incluso peligroso en el cual el pobre Moctezuma tenia que 
sentarse a una altura de 79 cm y sobre una superficie dura de 24.5 cm de 
ancho. La teoria del trono de Ekholm (1953: 87) se basaba en la existencia 
de pequenos templos de ceramica con varias deidades sentadas en ellos. 
Habrian sido imitaciones de estructuras como el Teocalli. Ahora bien, tal 
argumento es asombroso. Cuando los mesoamericanos representaban a 
un dios en su templo, por supuesto que no representaban un templo-pira¬ 
mide a escala: lo mas importante, la deidad, se representaba casi tan gran¬ 
de como el edificio. Y dada esta circunstancia, el dios no puede represen- 
tarse en el interior de su templo. En el Codice Nuttall (1902: 7-9), en el 
Codice Borgia (1976: 1, 3, 8 y 14) y en el Codice Florentino (Sahagun 1950- 
1969 n: fig. 52), por ejemplo, existen varias imagenes de personajes en tem¬ 
plos que aparecen sentados en una piramide relativamente pequena, como 
en un asiento. Similarmente, en el Codice Borbonico (1974: 7) se representa 
a Tlaloc mas grande que la montana en la que se encuentra. Hasta donde 


166 


De hombres y dioses 


se, nadie ha sugerido que estos templos fueran tronos o que la montana de 
Tlaloc fuera una miniatura. Cuando se representa a un hombre mas gran¬ 
de que un edificio, ninguna persona seria, aun sin conocimiento de lo 
convencional o de las limitaciones arcaicas de la representacion en dos 
dimensiones, diria que el edificio es una miniatura. En cuanto a los peque- 
nos templos de barro, cuando el artesano hacia una figurilla de 10 cm de 
altura de una deidad en un templo, evidentemente no podia respetar las 
alturas relativas si queria que el dios fuese visible y reconocible, y tambien 
en la pintura se tenia que acudir a las convenciones. Por lo tanto, no hay 
evidencia, en todo caso, de la existencia de tronos en forma de templo- 
piramide. Tampoco las fuentes los mencionan. Pasztory afirma que 
Torquemada (1969 ii: 40) describe un asiento esculpido en piedra llamado 
momoztli, el cual estaba en los palacios de los gobernantes y representaba 
el poder real, y que nadie se sentaba en el, excepto el rey. Basada en dicha 
cita, Pasztory agrega que el Templo de Piedra se encontro en 1831, en el 
lugar donde estuvo el palacio de Moctezuma ii (1983: 167). Pero Pasztory 
malentiende el texto. Torquemada solo dice que habia tales asientos para 
Tezcatlipoca en las encrucijadas y que a nadie se le permitia sentarse en 
ellos, como si fuesen tronos en los palacios reales. Ademas, Heyden (en 
Umberger 1984: 82) observa que la comparacion de Torquemada es con 
respecto a los tronos en Europa. 

El Teocalli se explica mejor como un templo en el cual se celebraba la 
guerra sagrada. Ya no hay necesidad de abundar sobre la hipotesis de que 
“el trasero de Moctezuma hubiera descansado directamente sobre la espal- 
da de la criatura [Tlaltecuhtli, es decir, para Townsend, el reino conquista- 
do], simbolizando asi su dominio sobre la region” (Klein s.f.b: 13; Umberger 
1984: 82-83). Como hemos visto antes, habia muy diferentes razones para 
la presencia de la Tierra en este lugar. 

Para concluir, considero que las interpretaciones con base en la mitolo- 
gia son todavia las mas consistentes y completas, y que proporcionan la 
mejor clave para la interpretation de la iconografia azteca. Por supuesto, 
la historia, sea mitica o ritual o verdadera, debe tomarse en cuenta cuando 
sea posible; pero no debemos olvidar la advertencia de Townsend de que 
para los aztecas los sucesos eran significativos solamente en escenarios 
cosmologicos. En cuanto a las fechas en los monumentos, se requiere gran 
cautela. El articulo de Nicholson (s.f.), inedito desafortunadamente, es 
todavia un modelo de freno y prudencia. Y, una vez mas, el arte azteca 
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deberia estudiarse primero en si mismo y en su contexto arqueologico 
antes de confrontarlo con la historia incierta de los gobernantes, quienes 
nunca dudaron de manipular las cronicas. 
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RELIGIOSA MESOAMERICANA 


Alfredo Lopez Austin 


Alfredo Lopez Austin. Instituto de Investigaciones Antropologicas. unam. 



A fines del siglo pasado Hubert y Mauss insistieron en una doble 
caracterizacion del sacrificio que a simple vista puede parecer con 
tradictoria: el sacrificio es un deber, pero tiene tambien un conte- 
nido contractual. Asi, dijeron que “en todo sacrificio hay un acto de abne- 
gacion, en la medida que el sacrificante se priva y se entrega. Incluso, esta 
abnegacion le es impuesta a menudo como un deber, ya que el sacrificio no 
siempre es facultativo: los dioses lo exigen”. Agregan que, sin embargo, el 
sacrificante da para recibir, porque el sacrificio es tanto un acto util como 
una obligacion: “En el fondo, tal vez no haya ningun sacrificio que no 
tenga algo de contractual. Las dos partes en presencia intercambian sus 
servicios y cada una encuentra en el su parte correspondiente... Los dioses 
tienen necesidad de los profanos”. 1 

Mas tarde, en 1925, Mauss se referiria de nuevo a esta relacion contrac¬ 
tual en su Ensayo sobre el don. La ofrenda implica la entrega de algo que 
debe ser correspondido y, teniendo en cuenta la diferencia de dimensiones 
entre los seres humanos y los dioses, estos deben dar algo grande a cambio 
de los pequenos dones de los hombres. Siendo obligatoria la reciprocidad 
de la ofrenda, concluye Mauss, no es accidental que las dos formulas so- 
lemnes del contrato, el do ut des latino y el dadami se, dehi me sanscrito, 
hayan llegado a nosotros a traves de textos religiosos. 2 

;Hasta que punto son aplicables las ideas de Hubert y Mauss a la tradi- 
cion religiosa mesoamericana? La naturaleza contractual del sacrificio se 
revela con claridad meridiana en el lexico de los antiguos nahuas. Algunos 


1 Hubert y Mauss, “De la naturaleza y funcion del sacrificio”, p. 246. 

2 Mauss, The gift , cap. 1-4, pp. 14-15. 
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ritos sacrificiales tenian como proposito inmolar a las victimas a cambio 
de lluvias, cosechas, salud y victorias. Los hombres sacrificados en estas 
ceremonias recibian el nombre de nextlahualtin. El significado de la pala- 
bra es incontrovertible: “los pagos”. 3 En este tipo de occision los seres hu- 
manos entregaban su bien mas preciado, la propia vida, y con el acto 
ritual pretendian establecer un vinculo que obligaba a los dioses a 
reciprocar magnanimamente el bien recibido. 

La naturaleza contractual de la ofrenda no agota, sin embargo, su ex¬ 
plication. Se trata, en realidad, de una relation sumamente compleja en 
que destacan dos concepciones: la necesidad que tienen los dioses de la 
colaboracion de los hombres y la posibilidad de estos de alcanzar la comu¬ 
nicacion con el otro mundo a traves de las ofrendas. Hubert y Mauss -y a 
partir de ellos muchos otros teoricos de la religion- han acentuado el 
valor que tiene la ofrenda como un medio de comunicacion con los dioses, 
como un puente indispensable en la dificil relation entre dos niveles cosmi- 
cos. Los dos sociologos franceses consideran que la victima es el eslabon 
indispensable entre el hombre y lo divino: “Como la victima es distinta del 
sacrificante y del dios, les separa sin dejar de unirles; se aproximan, pero 
sin entregarse enteramente el uno al otro”. 4 

Ambas concepciones (la necesidad que tienen los dioses de la participa¬ 
tion de los hombres y el valor comunicativo de la ofrenda) han sido estu- 
diadas en relation con la religion mesoamericana, principalmente por lo 
que toca a la practica de los sacrificios humanos. Las fuerzas circulan por el 
cosmos en forma a la vez equilibrada y terrible. Los dioses han de nutrirse 
para mantener los ciclos universales. Su alimento preferido son las sustan- 
cias vitales de los hombres. Estos son los encargados de hacer la entrega. 5 
Ademas, las oblaciones son los vehiculos para entablar la comunicacion 
adecuada con los dioses. Son bienes estrictamente prescritos para cada 
uno de los dioses y formas expresivas especificas. Debido a ello el estudio de 
las oblaciones es tanto una pista para encontrar las caracteristicas que los 
hombres atribuian a los distintos dioses como una via para la compren- 
sion de los mensajes que les dirigian. En su investigation sobre las ofrendas 
encontradas en las excavaciones del Templo Mayor, Lopez Lujan se refiere 


3 Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia , v. i, p. 434. 

4 Hubert y Mauss, “De la naturaleza y funcion del sacrificio”, p. 246. 

5 Veanse por ejemplo Duverger, La flor letal ; Gonzalez Torres, El sacrificio humano entre los mexicas ; 
Najera C., El don de la sangre en el equilibrio cosmico ; Graulich, Mitos y rituales del Mexico Antiguo. 
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a la accion de los fieles que convertian los seres de mediacion en objetos 
especificamente asimilables por los dioses a los que se ofrendarian, “trans- 
formandolos, matandolos, interrelacionandolos, colocandolos en los lu- 
gares indicados para que los dioses pudieran aprovecharlos”. 6 Esto con- 
vierte la ofrenda en un mensaje y carga al ritual de valores de codigo. “La 
ceremonia ritual -afirma Lopez Lujan- tambien debe confrontarse con 
otras variantes del mismo complejo significativo producto de la misma 
cosmovision, de una tradicion compartida... Las ofrendas y las ceremo- 
nias rituales son algunas de estas formas expresivas; junto con los materia- 
les pictograficos, escultoricos y narrativos, forman parte de un relativa- 
mente unitario complejo significativo.” 7 Por ello Lopez Lujan insiste en 
que la comprension de las ofrendas es muy limitada si no se tiene en cuenta 
el contexto arqueologico. Solo con el se capta la sintaxis del conjunto. 

El caracter comunicador de la ofrenda implica, como puede deducirse, 
una doble naturaleza: la ofrenda es el puente, el intermediario entre este 
mundo y el otro, y es una de las formas de expresion con que cuentan los 
hombres para hablar a los dioses. Es de esperarse que esta doble naturaleza 
de la ofrenda, al ser tan importante, tambien haya quedado expresada de 
diferentes formas en la tradicion religiosa mesoamericana. Y asi ha ocurri- 
do. Encontramos variadas manifestaciones de las dos ideas desde la epoca 
prehispanica hasta nuestros dias. No solo esto, sino que las mismas fuen- 
tes, en la larga dimension temporal de las creencias y practicas religiosas, 
tambien proporcionan las bases explicativas que se daban los creyentes 
para concebir asi la naturaleza de la ofrenda. Podemos enfrentarnos a la 
informacion documental formulando tres preguntas: 

1. que se debe la separacion entre este mundo y el mundo de los 
dioses? 

2. ^Como puede reestablecerse la comunicacion entre ambos mundos? 

3. jComo se dota a la ofrenda su caracter de intermediario/expresion? 

Es indudable que la tradicion religiosa mesoamericana se ha transforma- 
do profundamente a partir de la conquista espanola; pero hay principios 
basicos de la religion, del mito y de la magia que se caracterizan por su 


6 Lopez Lujan, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, p. 56. 

7 Lopez Lujan, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, pp. 54-55. 
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notable persistencia a traves de los siglos. Podemos recurrir a estos princi- 
pios para encontrar las contestaciones a las tres preguntas. 8 

La primera respuesta esta en la concepcion del tiempo de la creacion. 
En el proceso de la creacion se establecen los tres niveles cosmicos: el pri- 
mero, el de los cielos superiores; el segundo, el intermedio de la superficie 
de la tierra y los cielos bajos, y el tercero, el del inframundo. Tanto los 
cielos superiores como los pisos del inframundo son morada exclusiva de 
los dioses. La parte intermedia corresponde al mundo del hombre y demas 
seres creados. ^Cuando y como se separaron los dos niveles exclusivos de 
los dioses del nivel del hombre y de las demas criaturas? Cuando termino el 
tiempo mltico y dio principio el tiempo del mundo. Los mitos de creacion 
nos remiten al punto liminal entre el fin de las aventuras mlticas y la in- 
coacion de los seres del mundo del hombre. 

El tiempo mltico es un tiempo violento. Tras un grave estado de agita- 
cion de los dioses en que estos incurren en robos, violaciones, occisiones, 
inversiones de jerarqulas y otras acciones tenidas por la pasion, los mitos 
concluyen con el establecimiento del orden primigenio en las capas inter- 
medias: las de las criaturas, o sea el espacio que comprende la superficie de 
la tierra y los cielos inferiores, los surcados por meteoros y astros. 

El orden en el mundo de lo creado fue el corolario de una expulsion 
masiva de dioses que moraban en los cielos superiores. Para entender la 
expulsion de los dioses hay que tener en cuenta que en las concepciones 
religiosas mesoamericanas la esencia divina se consideraba fraccionable. 
Los dioses (esto es, parte de los dioses) quedaban habitando los cielos 
superiores; otra parte de su esencia habia sido enviada a dar origen a los 
seres creados, y a otras porciones se les habia senalado como destino el 
inframundo. Las sustancias divinas, sin embargo, seguian comunicadas 
por medio de la circulacion de las energias divinas entre los tres niveles, y 
una de las formas principales de esta circulacion era el flujo del tiempo, 
que daba movimiento al mecanismo cosmico. 

El arranque de este proceso se narra en los mitos. Segun los antiguos 
nahuas la pareja divina suprema, ya con los nombres de Citlalicue y 
Citlallatonac, ya con los de Tonacacihuatl y Tonacatecuhtli, determinan 
que sus hijos dioses pueblen la tierra y el inframundo. En uno de los mitos 
los dos dioses creadores acuerdan el destierro de 1,600 hijos y aceptan que 

8 Los conceptos sobre la cosmovision mesoamericana que aparecen aqul resumidos son tratados 
con mayor amplitud en Lopez Austin, Los mitos del tlacuache. 
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estos, ya abajo, reciban el culto de los hombres. 9 En otro mito los dos dioses 
supremos castigan a sus hijos por haber arrancado las flores y las ramas de 
los arboles en el mitico lugar de la creacion, Tamoanchan-Xochitlicacan, y 
les impiden regresar al cielo. 10 Mas aun, los hijos castigados no pueden vol- 
ver a ver el cielo, ya porque se establece la prohibition, ya porque sus ojos 
son cegados. 11 La ceguera de los dioses o su imposibilidad de volver a ver el 
cielo son motivos que perduran en los mitos actuales. 12 

En estos mitos queda radicada la separation. Los dioses -o parte de 
ellos, fragmentos de esencias divinas- dejan el cielo para poblar el mundo 
del hombre y el inframundo. Desde los cielos superiores y desde el 
inframundo enviaran sus efluvios. Con esto, los dioses moraran en todo el 
cosmos: arriba y abajo tendran la exclusividad de los espacios; en el mun¬ 
do del hombre compartiran la morada con las criaturas. Mas aun, las 
criaturas fueron formadas a partir de las esencias divinas. Por ello en su 
estancia terrena los dioses ocuparan un lugar dentro de cada uno de los 
seres creados, como su alma invisible. Tambien estaran como protectores 
y vivificadores proximos en los cerros, en los templos y en las imagenes; y 
estaran en transito, como flujos de tiempo que transforman lo existente. 
Mientras se encuentran proximos al hombre su ser se tine de pesadez, de 
deterioro y de muerte. El transito de este mundo al mundo de los dioses 
esta condicionado por una terrible transformation. 13 

Asi ha sido explicada la naturaleza de los seres mundanos en la tradi¬ 
tion religiosa mesoamericana. El hombre y todas las criaturas que existen 
en su mundo tienen alma sensible, con voluntad, con poder sobre los pro- 
cesos perceptibles. Esas almas sensibles son fragmentos divinos, trozos de 
dioses que quedaron contenidos en la capa pesada, dura, en el momento 
de la creacion. Los seres deben sus peculiaridades a esas porciones de divi- 
nidad. Las almas son dioses condenados a un destierro transitorio que 
concluira con el advenimiento del fin del mundo del hombre. 

^Como puede restablecerse la comunicacion entre ambos mundos? Tam¬ 
bien podemos obtener la respuesta de los fieles a partir de la lectura de los 
documentos que relatan las creencias de los mesoamericanos. El tiempo, 


9 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, v. i, pp. 83-84. 

10 Codice Telleriano-Remensis , 2 a parte, lams, xxii y xxiii. 

11 Codice Telleriano-Remensis , 2 a parte, lams, vii y xvm. 

12 Por ejemplo entre los huicholes y entre los huastecos. Veanse Wirrarika irratsikayari , p. 35 y 
Stiles, Maya y Castillo, “El diluvio y otros relatos nahuas de la Huasteca Hidalguense”, pp. 18-19. 

13 Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, pp. 85-89 y 91-106. 
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que es flu jo divino, es un medio de comunicacion. Cada uno de los dioses 
tiene sus dias apropiados para enviar sus efluvios a la superflcie de la tierra. 
Los influjos divinos se rigen, por tanto, por el orden calendarico. Cristo¬ 
bal del Castillo, historiador que escribio en lengua nahuatl a fines del siglo 
xvi, se refiere al dominio que ejercen los dioses en cada fecha como una 
orden, como una palabra. Cuando narra los episodios de la derrota de los 
tlatelolcas por los espanoles, dice el historiador que en los signos 
calendaricos de ese dia le tocaba “hablar” al gran Tlaloc. Mas adelante, al 
referirse a otra fecha, dice que en ella “habla” Huitzilopochtli. 14 

La emanacion de los dioses desde el otro mundo -el envio de su propia 
sustancia en forma de tiempo- es verbal. Esta idea se ve confirmada en el 
discurso con que se saludaba al tlatoani mexica cuando era electo. Se le 
decia que el destino habia sido determinado en el mundo de los dioses 
como combinacion de las fuerzas divinas que ocupaban los cielos superio- 
res y los pisos inferiores (el Mictlan o Mundo de los Muertos): “Ha sido 
dicho, ha sido hecho sobre nosotros, en el cielo, en el Mictlan”. La orden 
transitaba del mundo de los dioses al mundo de los hombres, y esta idea 
quedo expresada claramente en los documentos que registraron la retori- 
ca nahuatl: “Ya atraveso el puente la palabra” 15 Destino, tiempo, palabra 
divina y orden son una misma cosa, y la palabra se tiende sobre el puente 
que comunica el mundo de los dioses con el de los hombres. 

Estas concepciones no fueron exclusivas de los antiguos nahuas. For- 
maron parte de la riqueza cultural mesoamericana mucho antes de que 
fueran expresadas en los terminos transcritos. Si sabemos que los 
mesoamericanos creian que los dioses se manifestaban por medio de la 
palabra, entendemos por que en el periodo Clasico, sobre las fachadas de 
los templos mayas del estilo chenes, se construyeron grandes mascarones 
de los dioses que formaban con su boca abierta el vano sobre el lienzo. 
Barrera Rubio, al describir los monumentos de Uxmal, nos dice del Tem- 
plo iv de la Piramide del Adivino: “Son de destacar los efectos sicologicos 
que sobre la poblacion maya tendria el que los sacerdotes o dignatarios 
salieran de este templo con el mensaje de las divinidades, precisamente de 
su boca representada por la entrada al mismo. De ahi que a los sacerdotes 
mayas se les denominara chilam, que significa interprete”. 16 


14 Castillo, Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos e Historia de la conquista, pp. 191 y 207. 

15 Garcia Quintana, “Salutacion y suplica que hacia un principal al tlatoani recien electo”, p. 87. 

16 Barrera Rubio, Uxmal , p. 57. 
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^Como se dota del caracter intermediario/expresion a la ofrenda? En la 
antigiiedad la ofrenda que se tendla sobre el puente debla ser ya, desde su 
envlo, algo que el dios receptor reconociera como propio, al grado que la 
ofrenda llegaba a ser su propia esencia envuelta en la apariencia corporal 
adecuada. Los hombres podlan transformarse en las imagenes mismas de los 
dioses. En muchas de sus ceremonias religiosas, los antiguos nahuas ataviaban 
a los cautivos de guerra y a los esclavos purificados con las prendas propias 
de los dioses a los que los destinaban. Antes de su occision ritual las victimas 
recibian el trato debido a los dioses, y morian como si fueran ellos mismos, 
porque los cuerpos victimados eran el envoltorio de la esencia divina. Por 
ello es dificil determinar si para los fieles estos casos se trataban de sacrificios 
comunes de hombres (los pagos o nextlahualtin que antes mencione) o de 
muertes rituales de los dioses albergados en cuerpos humanos. 

Hoy en dia los hombres conservan la capacidad de aproximarse a la 
figura divina en las ceremonias rituales. Mendelson, al hablar de las tradi- 
ciones guatemaltecas, nos dice que durante las fiestas religiosas los atitecos 
no pueden rehusar la comida y la bebida que se les ofrece, ya que se consi- 
dera que la reciben como un regalo destinado a los dioses: “El placer y la 
distraccion poseen un contenido moral en las cofradias atitecas: las bebi- 
das, las comidas, el fumar, la danza, la oracion, son todos partes del servi- 
cio. Estas comidas y bebidas no deben ser rechazadas, porque son regalos 
al santo a traves del intermediario humano. Hasta el hombre dormido 
debe ser despertado para que cumpla con su participacion”. 17 

La aproximacion puede llegar a ser tal que la confusion produzca el 
transito, que el hombre se convierta en via. Asi pudo apreciarse a princi- 
pios de siglo entre los lacandones. De 1902 a 1905 Tozzer recogio en la selva 
chiapaneca el material etnografico que le sirvio para su obra de juventud 
Mayas y lacandones. Un estudio comparative). Incluyo entre los textos publi- 
cados la “Adivinacion del nombre del dios cuya presencia se desea”, oracion 
en que el hombre declara destinarse a servir de un vehiculo a traves del cual 
obra el dios invocado. El fiel pide al dios que tome posesion de su cuerpo y 
que la palabra pronunciada transite entre ambos mundos. La invocacion 
es parte de un ritual adivinatorio por medio del cual se consulta a un dios 
si acepta que su imagen sea trasladada a un campamento. El jefe del cam- 
pamento -o su hi jo mayor- enrolla una hoja de palma mojando sus ma- 


17 Mendelson, “Ritual and mythology”, p. 401. 


186 


De hombres y dioses 


nos con saliva y cantando la oracion. Pide al dios que conteste por el movi- 
miento de sus manos, pues encuentra la respuesta en la forma en que la hcja 
de palma queda enrollada despues del ultimo movimiento. El canto dice: 

...para que diga su nombre en el cielo, para que diga su nombre en mi mano, 
no permitas que el nombre en mi mano sea falso. 

Toma posesion de mi, para que reciba su nombre, no permitas que el 
nombre en mi mano sea falso, para que diga su nombre en el cielo, en el hogar 
de los dioses, di su nombre en el cielo. No permitas que me mienta en mi 
mano. En el hogar de los dioses, di su palabra. Que se reciba el mensaje en el 
hogar de los dioses. Toma posesion de mi. Dentro del tallo... Que diga su 
palabra en mi mano. Que no pueda esconderla en mi mano. El dice la verdad. 

Esta terminando su palabra en mi mano. Se levantara si es buena. Esta termi- 
nando su palabra en mi mano. 18 

Al reflexionar en la posibilidad que tienen los hombres de convertirse en 
intermediaries entre su mundo y el mundo de los dioses, y precisamente 
intermediaries que se distinguen por su capacidad expresiva, viene a la men- 
te la imagen de una de las mas importantes expresiones rituales de la tradi- 
cion religiosa mesoamericana: el bade. Los hombres cumplen una funcion 
basica de culto cuando entregan transitoriamente su cuerpo a la danza reli¬ 
giosa. No solo esto, sino que algunos pueblos, entre ellos los huaves, acos- 
tumbran danzar con la conciencia alterada por el alcohol. La ebriedad y los 
movimientos corporales producen un estado de intermediacion, de extasis. 
El danzante es el dueno del mensaje. 

Aunque Motolinia distingue dos tipos de bade, el macehualiztli y el 
netotiliztli, dando al primero el caracter penitencial y al segundo el de 
regoeijo, 19 el sustantivo netotiliztli (“bade”) y el verbo itotia (“bailar”) apa- 
recen constantemente en los textos que describen las fiestas religiosas. 20 

Llama la atencion que en la lengua nahuatl clasica el verbo “badar” sea 
reflexivo. En efecto, el verbo itotia puede conjugarse ya con el prefijo reflexivo, 
ninitotia (“yo bado”) o mitotia (“el bada”, “eda bada”), ya con un prefijo prono¬ 
minal indefinido, teitotia (“yo hago badar a alguien”). Una razon posible para 


18 Tozzer, Mayas y lacandones , pp. 120-121 y 195-196. 

19 Benavente o Motolinia, Memoriales , pp. 386-387. 

20 Vease principalmente el Libro Segundo de la obra de Sahagun, Codice Florentino. En dicho libro, 
dedicado a las fiestas religiosas, hay descripciones en lengua nahuatl en las cuales se hace 
constante referenda a bailes rituales con terminos compuestos por el verbo itotia. Entre muchisi- 
mos ejemplos que pudiera citar, remito a los folios 17v {momalitotiaia) , 21v ( mihtotiticac , 23r 
( mitotiui , motetzontecomaitotia ) y 36r ( quitotitimani , mihtotia). 


Ofrenda y comunicaciOn en la tradiciOn. .. 


187 


el uso del reflexivo es que el verbo itotia derive del verbo itoa, “hablar”, al que se 
le agrega el sufijo causativo -tia a partir de su voz pasiva, ito. 21 

El sufijo causativo -tia se une al verbo para indicar que el agente impulsa, 
causa o hace que se efectue la accion a la que se refiere dicho verbo primario. 
Veamos unos ejemplos. Del verbo neci (“aparecer”) se forma la voz pasiva 
nexoa (“aparecido”), y de esta el verbo nextia , que puede conjugarse 
ninonextia (“yo me descubro”, “yo me hago ver”) o tenextia (“el muestra a 
alguien”). Del verbo aci (“alcanzar”, “llegar”) se forma la voz pasiva axihua 
(“llegado”), y de esta el verbo axitia, que puede conjugarse ninaxitia (“yo me 
acerco”) o teaxitia (“el acerca a alguien”). Del verbo mati (“saber”, “cono- 
cer”) se forma la voz pasiva macho (“sabido”, “conocido”), y de esta el verbo 
machtia, que puede conjugarse ninomachtia (“yo aprendo”) o temachtia (“el 
ensena a alguien”). De donde “descubrirse” es “hacerse aparecer”, “acercarse” 
es “hacerse llegar” y “aprender” es “hacerse conocer algo”. Siguiendo la misma 
logica, “bailar” seria “hacerse hablar”, “hacerse expresar”. 

El bade ritual puede ser comprendido como la entrega para la 
intermediation y como el medio expresivo. El danzante es puente y es voz. 
Sten resume en la siguiente forma las opiniones de dos estudiosos del arte 
del Mexico antiguo: 

Algunos de los investigadores modernos interpretan la danza prehispanica 
como “una oration en que las energias puestas en accion sustituyen el verbo” 
-Eulalia Guzman-, y Paul Westheim, siguiendo quiza a Mendieta, dice que la 
danzay el sacrificio constituian la parte esencial de las fiestas religiosas... y una 
forma de “autohipnosis para los danzantes y extasis hipnotico para la comu- 
nidad”. Para Westheim, el fin supremo de la danza era la comunion con la 
deidad, y apoya esta tesis citando el nombre de una de las danzas en el quinto 
mes toxcatl, que quiere decir “abrazar a Huitzilopochtli” ( quinahua in 
Huitzilopochtli), lo que significa el mas estrecho contacto con el Sol . 22 

Hoy en dfa siguen encontrandose manifestaciones claras de la conception 
de la ofrenda como forma de expresion. Expresion en ambas direcciones, 
porque la ofrenda tambien puede decir a los hombres lo que los dioses y los 
muertos quieren manifestarles. Fliert estudia los rituales de los otomies del 
sur de Queretaro, y afirma: 


21 El verbo itoa tenia en el nahuatl del siglo xvi dos pasivas: ito e itolo. 

22 Sten, Ponte a bailar tu que reinas , p. 12. Citas de Eulalia Guzman “Caracteres esenciales del arte 
antiguo de Mexico”, en Revista Universidad de Mexico , 1933, y de Paul Westheim, Ideas fundamen¬ 
tals del arte prehispanico en Mexico, Mexico, Fondo de Cultura Economica, 1957, p. 162. 
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Las velas, el humo del incienso y las flores, los cantos y rezos, son el alimento 
espiritual para los difuntos y los santos, significan una alegria y “hablan”. La 
“gran oracion” es como si ellos estuvieran comiendo. La llama de las velas 
convierte la palabra del difunto en un mensaje visible. 

Cuando se enciende una en honor de algun antepasado y alumbra fuer- 
te durante mas de cinco minutos, significa que esta molesto con los mortales, 
sea porque no le hicieron misa, no le habian rezado en mucho tiempo y se 
olvidaron de su existencia, fueron negligentes, o se presentaron pleitos entre 
los familiares... 

Para neutralizar o suavizar el enojo de ellos, los descendientes encienden 
muchas velas y les obsequian con abundantes ramilletes de flores durante 3 6 
4 dias, en el rincon de la casa donde tendieron el cadaver al morirse o en el 
templo. Solo asi la llama de las ceras se calmara y el difunto podra estar en 
paz. Las ofrendas de flores tambien transmiten a los vivientes el estado de 
animo de los muertos y los santos. Cuando se marchitan muy pronto, signi¬ 
fica que no aceptaron los ramilletes y se encuentran intranquilos. En tal caso 
los familiares y compadres deben volver a presentar nuevas ofrendas... 23 

Tambien entre los mazatecos se encuentra clara la idea de la ofrenda par- 
lante. Don Pablo Mariano, “hombre de conocimiento” mazateco, explico 
a Boege el caracter de la ofrenda en la ceremonia wincha, con la que se deja 
el ano viejo y se renuevan los compromises para el ano tierno. Segun el 
hombre de conocimiento, se hacen regalos a los duenos de la tierra y a los 
cuatro personajes de los confines del mundo. Se confirma, adivinando con 
granos de maiz, si los rezos entraron al mundo de los dioses, y se dice a las 
ofrendas: “Ustedes van en mi representacion y se sostienen durante el ano 
para cuidar con fuerza todo lo que les pido”. 24 Asimismo se le explico al 
etnologo, en relacion con otra ceremonia, que los huevos enterrados como 
ofrenda a Chikon Nangui son seres racionales que llevan el mensaje: 

...una vez que el huevo se entierra,... [ya que el hombre de conocimiento] le 
hizo toda la ceremonia, le dijo todas las palabras que son, entonces los huevos 
van a hablar por uno, van a hablar con Chikon Nangui. Uno cree que nomas 
se van a enterrar los huevos y ya, pero no, son los blanquillos que van a 
hablar con los duendes... 25 


23 Fliert, El otomi en busca de la vida , 147. 

24 Boege, Los mazatecos ante la nacion , p. 146. 

25 Boege, Los mazatecos ante la nacion , pp. 142-143. 
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La victima que los mazatecos dedican a Chikon Nangui en la ceremonia 
del xixkua, antes de la roza del terreno y de la siembra del maiz, suele ser un 
guajolote. Se le sacrifica en la milpa. Se abre al animal bajo el ala y se le 
extrae el corazon. El corazon se pone sobre un plato y se observan sus 
movimientos. Si salta dos o tres veces se recibe la senal de que las plantas 
creceran sin dano. Pero mas alia de la idea de la ofrenda como forma de 
expresion, se encuentra en el rito la entrega a la divinidad terrestre de un 
habil interprete del mensaje. La victima es elegida por su capacidad de 
comunicacion, pues los fieles creen que habla en el otro mundo como si- 
glos atras, en el territorio maya, se creia que las mujeres arrojadas en el 
cenote de Chichen Itza abogaban por lluvia ante los dioses acuaticos en 
nombre de los oferentes. Y el guajolote puede hablar, como hablaban en la 
antiguedad los sacerdotes y los magos, el lenguaje secreto, el que debe 
dirigirse a los dioses y a la naturaleza oculta de las cosas. Todo esto porque 
el guajolote es la ofrenda ideal. Es poligloto: “El guajolote habla cuatro 
idiomas: el Castellano, el ingles, el dialecto [mazateco] y el idioma de la 
tierra. Es [este] el idioma de la milpa, del arbol.” 26 


Obras CITADAS 

Barrera Rubio, Alfredo 

1995 Uxmal, Guta oficial. Mexico: Instituto Nacional de Antropo- 
logia e Historia y Salvat. 

Benavente o Motolinia, fray Toribio de 

1971 Memoriales o Libro de las cosas de la Nueva Espana y de los 
naturales de ella, (ed. de Edmundo O’Gorman), Mexico: Uni- 
versidad Nacional Autonoma de Mexico, Instituto de Investi- 
gaciones Historicas. 

Boege, Eckart 

1988 Los mazatecos ante la nacidn. Contradicciones de la identidad 
etnica en el Mexico actual. Mexico: Siglo Veintiuno Editores. 


26 Boege, Los mazatecos ante la nacidn, p. 146. 


190 


De hombres y dioses 


Castillo, Cristobal del 

1991 Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos e Historia 
de la conquista, (traduccion y estudio de Federico Navarrete 
Linares), Mexico: Instituto Nacional de Antropologia e His¬ 
toria, gv Editores y Asociacion de Amigos del Templo Mayor. 

Codice Telleriano-Remensis 

1964- en Lord Kingsborough, Antigiledades de Mexico, v. 

1967 i, Mexico: Secretaria de Hacienda y Credito Publico, pp. 151- 
338. 

Duverger, Christian 

1983 Laflor letal. Economla del sacrificio azteca. Mexico: Fondo de 
Cultura Economica. 


Fliert, Lydia van de 

1988 El otoml en busca de la vida. Ar ndnho hongar nzaki. Queretaro: 
Universidad Autonoma de Queretaro. 

Garcia Quintana, Josefina 

1980 “Salutacion y suplica que hacia un principal al tlatoani recien 
electo”, en Estudios de Cultura Nahuatl 14: 65-94. 

Gonzalez Torres, Yolotl 

1985 El sacrificio humano entre los mexicas. Mexico: Instituto Na¬ 
cional de Antropologia e Historia y Fondo de Cultura Eco¬ 
nomica. 

Graulich, Michel 

1990 Mitos y rituales del Mexico Antiguo. Madrid: Colegio Universi- 
tario de Ediciones Istmo. 

Hubert, Henri y Marcel Mauss 

1970 “De la naturaleza y funcion del sacrificio”, en Marcel Mauss, 
Lo sagrado y lo profano, [Obras i], pp. 143-262. Barcelona: 
Barral Editores. 


Ofrenda y comunicaciOn en la tradiciOn. .. 


191 


Lopez Austin, Alfredo 

1980 Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos 
nahuas. Mexico: Universidad Nacional Autonoma de Mexi¬ 
co, Instituto de Investigaciones Antropologicas. 

1990 Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia 
mesoamericana. Mexico: Alianza Editorial Mexicana. 

Lopez Lujan, Leonardo 

1993 Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan. Mexico: Insti¬ 
tuto Nacional de Antropologia e Historia. 

Mauss, Marcel 

1974 The gift. Forms and functions of exchange in archaic societies. 
Norfolk: Routledge & Kegan Paul. 

Mendelson, E. Michael 

1967 “Ritual and mythology”, en Handbook of Middle American 
Indians, (ed. Robert Wauchope), v. vi, pp. 392-415. Austin: 
University of Texas Press. 

Mendieta, fray Geronimo de 

1945 Historia eclesiastica indiana. Mexico: Salvador Chavez 
Hayhoe. 

Najera C., Martha Ilia 

1987 El don de la sangre en el equilibria cosmico. El sacrificio y el 
autosacrificio sangriento entre los antiguos mayas. Mexico: Uni¬ 
versidad Nacional Autonoma de Mexico, Centro de Estudios 
Mayas. 


Sahagun, fray Bernardino de 

1979 Codice Florentino. Manuscrito 218-20 de la Coleccion Palatina 
de la Biblioteca Medicea Laurenziana. Mexico: Secretaria de 
Gobernacion, Archivo General de la Nacion. 


192 


De hombres y dioses 


Sten, Maria 

1990 Ponte a bailor tu que reinas. Antropologia de la danza 
prehispdnica. Mexico: Joaquin Mortiz. 

Stiles, Neville, Ildefonso Maya y Martiniano Castillo 

1985 “El diluvio y otros relatos nahuas de la Huasteca Hidalguense”, 

en Tlalocan 10: pp. 15-32. 

Tozzer, Alfred M. 

1982 Mayas y lacandones. Un estudio comparativo. Mexico: Institu¬ 
te Nacional Indigenista. 

Wirrarika irratsikayari. 

1982 Canciones, mitos y fiestas huicholes. Tradicion oral indigena. 
Mexico: Secretaria de Educacion Publica, conape. 


Cuando Cristo andaba de milagros: 

La innovacion del mito colonial 

Alfredo Lopez Austin 


Alfredo Lopez Austin. Instituto de Investigaciones Antropologicas. unam. 



La transformacion mItica 

L a historia es un flujo que arrastra cuerpos de distinta resistencia al 
movimiento. Es como un torrente, como un torbellino, como una 
flama. Los hechos historicos -pesados, densos y lentos unos, agiles 
otros- se rayan las caras como las piedras de las morrenas. Cada hecho 
historico, ademas, es de composicion heterogenea. Sus partes se desplazan 
con ritmos diferentes en un continuo proceso de desajuste y reajuste. 

El mito es un hecho historico, y de ninguna manera es la excepcion. 
Formado por elementos muy resistentes al cambio, posee tambien los que 
se transforman en la media duracion y los que reaccionan ante las vicisitu- 
des cotidianas. El estudio del mito hace necesaria su comprension en la 
dimension temporal. Debe tomarse en cuenta, primero, que junto a sus 
componentes durisimos, casi invulnerables al tiempo, tiene otros que se 
transforman en la adecuacion a los cambios sociales y politicos, y otros 
mas que son respuestas a las variantes circunstanciales. En segundo lugar, 
que la distinta resistencia al cambio no es fortuita, sino producto de la 
historia misma del mito. En tercero, que son sus partes mas labiles las que, 
al alterarse ante las mutaciones historicas, resguardan y prolongan la exis- 
tencia del nucleo duro como si fueran un colchon de amortiguamiento. 
Cuarto, que hay un juego muy importante de interrelaciones entre los 
componentes miticos de ritmos diferentes. 

Estos cuatro presupuestos dan lugar al planteamiento de preguntas 
dificiles de contestar cuando se estudia el mito en la tradicion religiosa 
mesoamericana. Mas aun, son dificultades muy distintas las de la primera 
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parte de dicha tradicion, los milenios propiamente mesoamericanos, y las 
de su segunda parte, los casi cinco siglos de vida colonial. En la primera 
parte, salvo en lo que toca al Postclasico Tardlo, las fuentes se limitan casi 
exclusivamente a la iconografia. Por otro lado, el registro documental de los 
mitos ya coloniales tiene enormes huecos que hacen dificil el enlace de los 
informes de los siglos xvi y xvn con los estudios etnograficos de nuestra epoca. 

Las dificultades senaladas hacen que la tarea del historiador deba in- 
cluir tanto la fundamentacion epistemologica del hecho historico que 11a- 
mamos mito como la elaboracion de metodos y tecnicas que permitan su 
aprehension; 1 y la variedad de las dificultades exige que en la compleja 
labor deba plantearse una estrategia de prioridades. 

Pensemos en el problema de la innovacion del mito. Indudablemente es 
mas productivo estudiar primero la parte colonial de la tradicion, cuando 
esta sufre los drasticos cambios de la convergencia del cristianismo. Sus trans- 
formaciones son mas faciles de precisar, y son mas claras las modalidades, 
causas y consecuencias de los cambios. Los resultados del estudio no pueden 
proyectarse mecanicamente al pasado prehispanico; pero auxilian a la com- 
prension de un proceso historico que es homologo en algunos aspectos. 

La tarea es compleja. Hay que senalar etapas para aprehender el proce¬ 
so: de deteccion y clasificacion de los elementos innovadores; modalidades 
de incorporacion; formas de inculcacion-recepcion; grados de inteleccion 
y de asimilacion; reinterpretacion; refuncionalizacion, y, en general, con¬ 
secuencias de la innovacion tanto en la tradicion y en la vida social de los 
receptores como en las relaciones coloniales de explotacion y dominio. 
Claro que la division de las etapas no puede ser nitida; pero el estableci- 
miento de un orden sucesivo es buena guia. 


La deteccion y clasificacion de las innovaciones 

Solo abordare el primer punto: la deteccion y la clasificacion de los ele¬ 
mentos innovadores. Son muchos los criterios que pueden servir de base 
para su clasificacion. Importan ahora los que permiten apreciar los cam¬ 
bios globales de las tradiciones en su ubicacion social. Por tanto, debe 
hacerse hincapie en la profundidad de las incidencias en los complejos 
tradicionales, tanto el indigena como el irruptor. 


Lopez Austin, “El mestizaje religioso”, p. 24. 
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Creo conveniente distinguir dos tipos de vehiculos de innovation: 2 los 
vehiculos aloctonos y los autoctonos. La innovacion no se presenta de 
igual modo cuando el creyente se expresa en narraciones miticas, ritos o 
cualesquier otras formas autoctonas, que cuando lo hace en formas equi- 
valentes aloctonas. A1 recibir la tradition ajena, el indigena la modifica, 
adaptandola a sus formas de perception, inteleccion y actitudes. A1 mismo 
tiempo, la reception de la tradition ajena produce un desajuste en la tradi¬ 
tion propia. La atencion del investigador debe fijarse en ambos procesos. 
Es necesario apreciar como los elementos de la tradition aloctona afectan 
a la autoctona y viceversa. 

Partiendo de esta diferencia, es necesario en segundo termino conside- 
rar los niveles de penetration de los elementos aloctonos en la tradition 
indigena y la de los autoctonos en la tradition que se recibe. Para no hacer 
muy complejo el cuadro clasificatorio, pueden senalarse cinco grados de 
penetration, utiles para entender tanto el campo de la tradition aloctona 
como el de la autoctona: 

1. La innovacion opera principalmente en el nivel del personaje miti- 
co, alterando su nombre o atribuyendole caracteristicas extranas. 

2. La innovacion inserta elementos secundarios extranos en la secuen- 
cia de los acontecimientos miticos. 

3. La innovacion altera los acontecimientos principales, pero conser- 
va el sentido o el resultado del mito. 

4. La innovacion afecta el sentido o el resultado del mito, pero sin 
incidir en los principios cosmicos. 

5. La innovacion afecta los principios cosmicos. 

El complejo, sin embargo, no se agota aqui, porque la correlation entre las 
dos tradiciones produce una tercera forma de tradition, colonial, que ge¬ 
nera otros tipos de innovaciones. Es dificil precisar el tercer campo, dado 
que todas las transformaciones del mito son producto de la vida colonial. 
Con el fin de simpliflcar, definamoslo como el campo en que las innovacio¬ 
nes miticas son coloniales desde su raiz, esto es, que nacen de situaciones no 
existentes en las tradiciones de origen y que, mas que ajustes, adaptatio¬ 
ns, invasiones, prestamos, sustituciones, reinterpretaciones y mixturas, 


2 Lopez Austin, “El mestizaje religioso”, p. 30. 
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son creaciones de fondo, productos de la necesidad de proporcionar co- 
bertura mitica a la vida colonial. 

Las innovaciones de ralz colonial pueden tener tres modalidades: 

1. Innovaciones producidas en el ajuste intramitico. 

2. Innovaciones producidas para ubicar miticamente seres incorpora- 
dos a la vida colonial. 

3. Innovaciones que incluyen en el mito la experiencia historica colo¬ 
nial. 

La eleccion de los ejemplos que utilizo en este ensayo es muy simple. Son 
casos en los que aparece un personaje de la tradicion extrana: Cristo. Esto 
tiene sus ventajas, y la principal es el hecho de que el tema de la incorpora- 
cion de Cristo en las religiones indigenas coloniales ha sido tratado fre- 
cuentemente por los especialistas. En efecto, varios autores han estudiado 
su papel solar. Ademas, la figura de Cristo en las religiones indigenas es 
menos compleja que las de la Virgen, el Demonio y los santos. A1 elegir la 
figura de Cristo se dispone de un enorme y variado material etnografico; 
pero aqui se mencionaran solo unos cuantos textos y ejemplos, porque los 
propositos de este trabajo son meramente ilustrativos. 

Antes de pasar a la distribucion de los casos en el cuadro clasificatorio 
es conveniente senalar que utilizo una acepcion amplia de mito, lo que 
incluye tanto la narrativa mitica en sentido estricto como las mas variadas 
formas de expresion de las creencias miticas. 3 


3 Vease Lopez Austin, Los mitos del tlacuache , capitulos 8 y 28. Transcribo la definicion que aparece 
en el ultimo de los capitulos: “El mito es un hecho historico de production de pensamiento social 
inmerso en decursos de larga duration. Es un hecho complejo, y sus elementos se aglutinan y 
ordenan principalmente en torno a dos nucleos que son reclprocamente dependientes: a) una 
concepcion causal y taxonomica, de pretensiones holisticas, que atribuye el origen y naturaleza 
de los seres individuales, de las clases y de los procesos a conjunciones particulares de fuerzas 
personalizadas; concepcion que incide en acciones y pensamientos de los hombres sobre si 
mismos y sobre su entorno, y que se manifiesta en expresiones, conductas y obras heterogeneas 
y dispersas en los diversos campos sociales de action, y b) una construccion de relatos que se 
refieren a las conjunciones de fuerzas personalizadas, bajo el aspecto de cursos de acontecimien- 
tos de tipo social; construccion que se expresa como discursos narrativos, principalmente en 
forma de relatos orales.” 
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Los CASOS 

a. Las innovaciones en vehtculos aldctonos 

a.l. Cambio denombres o caractensticas de lospersonajes 

Cristo fue recibido en el vasto panteon de la tradicion mesoamericana 
como un dios mas, y ha sido identificado principalmente con el Sol. Esto 
hace que algunas de las caractensticas del dios solar indigena se atribuyan 
a la figura de Cristo, cualquiera que sea el contexto en que este aparezca. 

Holland, al estudiar las creencias de los tzotziles, senalo una caracteris- 
tica que sabemos corresponde al dios solar maya: el estrabismo. Holland 
encontro que, ademas del estrabismo, los indigenas atribuian a Cristo el 
acne, que, como enfermedad de la piel, se asocia a diferentes flguras solares 
en Mesoamerica, como es el caso de Nanahuatzin. Los tzotziles afirman 
que Cristo padecio ambas enfermedades cuando vivio en la tierra. 4 Tam- 
bien los ixiles atribuyen a Cristo una piel enferma de furunculos y el mal 
olor que de ella se desprende. 5 La misma atribucion aparece en Veracruz, 
entre los mixe-popolucas, que dicen: 

Antes del Diluvio y del fin del mundo, Jesucristo anduvo en todas las nacio- 
nes, ciudades y pueblos. Curo a los enfermos, a los ciegos, cojos, torcidos, 
etcetera. 

En ese instante Dios tenia muchos granos, como un perro sarnoso, con 
moscas que le andaban molestando. Y su cuerpo apestaba a perro muerto . 6 

Como sucede con las personas de los dioses mesoamericanos, la de Cristo 
puede ser dividida, y cada una de las advocaciones adquiere considerable 
independencia. Asi, por ejemplo, la idea mesoamericana de la composi- 
cion dual de todo lo existente -incluidos los dioses- hizo que en la celebra- 
cion cristiana del Nacimiento, segun la vio Vogt entre los zinacantecos, se 
colocaran no una, sino dos figuras del Nino Dios. Una de las figuras co- 
rrespondia a la mitad de los seres que pertenecen a los “hermanos mayo- 
res”; la otra, a la mitad de los “hermanos menores”. 7 


4 Holland, Medicina maya en los altos de Chiapas, pp. 264 y 283. 

5 Colby y Colby, El contador de los dias, p. 167. 

6 Seis versiones del Diluvio, p. 37. 

7 Vogt, “Conceptos de los antiguos mayas en la religion zinacanteca contemporanea”, p. 94. 
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Cosa semejante puede afirmarse de las representaciones de cada una de 
las etapas de la vida de Cristo, que se independizan para adquirir persona- 
lidad propia. Dice Benitez que para los coras: 

El Nino Jesus es sobre todo el patron y protector de los ninos...; el Nazareno, 
el preso que carga la cruz; el Gran Cristo de los Huesos, el portero, el guardian 
de la iglesia; el Pequeno Cristo Tamatu Kurujetse, el encargado de recibir el 
lanzazo; el Santo Entierro, el otro Cristo Muerto, sintetiza lo numinoso, la 
polaridad de lo sagrado... El Nino, por divino que se le suponga, no es, en 
sentido estricto, el Cristo del Calvario, ni el Crucificado, ni el Cristo Muerto... 

La divinidad, si as! pudieramos decirlo, puede ser despedazada y vuelta a 
construir . 8 

Estas multiplicaciones de las personas no son del todo ajenas a las catoli- 
cas; pero en la tradicion indigena actual derivan, sin duda, de una vigoro- 
sa concepcion mesoamericana en la que cada uno de los dioses se pluraliza 
en sus advocaciones y se fracciona para ocupar simultaneamente varios 
lugares en el cosmos. 


a.2. Introduction de acontecimientos secundarios en el mito 

Entre los elementos mas dificiles de detectar se encuentran las innovacio- 
nes que aparecen como formulas casi incidentales en los relatos. Su poco 
peso hace que con frecuencia pasen inadvertidas, al ser tomadas como 
productos de la impericia de los relatores. En ocasiones se encuentran en 
una sola palabra, y esta tan ambigua que no se puede asegurar cual es su 
sentido. Asi sucede, por ejemplo, con la palabra bendicion presente en no 
pocos relatos de creacion y que parece referirse a un acto transformador, 
precisamente el que da origen a los seres del mundo. 

En una coleccion formada por Margaret Park Redfield en 1933 con 
relatos recogidos en Tzitas, Yucatan, hay una version indigena del mito 
biblico de la creacion del hombre en la que se mencionan dos hechos extra- 
nos. 9 El primero se refiere al origen de Eva. Se dice que fue formada a partir 
de una costilla de perro. El conocedor de los mitos de la tradicion 
mesoamericana se percatara de la fuente de la mencion: segun un mito 


8 Benitez, Historia de un chaman cor a , pp. 141-142. 

9 Redfield, The folk literature of a Yucatecan town , pp. 8-10. 
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indigena de muy amplia distribution, los hombres nacieron de una perra 
que se transformaba en mujer cuando el unico hombre que existia en el 
mundo salia a trabajar. 

El segundo hecho es mas oscuro: en el Paraiso, Jesucristo -que no Yahve- 
entrego a San Jose -que era Adan- un pequeno libro con las indicaciones 
de lo que tenia que hacer para aprovechar en su alimentacion los produc- 
tos del Paraiso. Cuando Adan -o San Jose- y Eva fueron expulsados del 
Paraiso, se encontraron en el camino con el Diablo -o el Judio-, quien les 
robo el libro. Tras la perdida, Adan pidio otro libro a Jesucristo, y este le 
entrego uno lleno de hechicerias e insultos, conocimientos que se extendie- 
ron desde entonces en el mundo. 

Hay elementos suficientes para comparar este relato secundario del 
texto con la historia de los mexicas incluida en la Historia general de las 
cosas de Nueva Espana de fray Bernardino de Sahagun. 10 En esta historia 
los antepasados de los diversos grupos indigenas poseian originalmente 
los libros religiosos y de las artes mecanicas; pero los perdieron cuando el 
grupo dirigente marcho con los instrumentos del saber al otro lado del 
mar. Los unicos cuatro sabios que quedaron tuvieron necesidad de crear 
otros libros, y los nuevos sirvieron a todas las generaciones indigenas has- 
ta la llegada de los espanoles. Es pertinente hacer notar que entre los cua¬ 
tro ancianos creadores de los nuevos libros estaban Cipactonal y Oxomoco, 
personajes equiparados a Adan y Eva. Los libros creados por estos perso- 
najes contenian, obviamente, el saber de la religion prehispanica. 

La narracion de los antiguos nahuas ha sido interpretada como una 
justificacion que los indigenas esgrimieron ante los espanoles para 
exculparse por haber profesado la antigua religion. Adujeron que habian 
recibido los conocimientos revelados al principio del mundo; pero que 
perdieron los libros de la sabiduria por razones que no les fueron imputa- 
bles. Tuvieron entonces que crear nuevos libros para poder vivir, y en ellos 
estaba contenido el saber que ahora los espanoles tachaban de idolatrico y 
lleno de hechiceria. 11 

El paralelismo de ambos relatos sugiere que la justificacion estuvo muy 
extendida y que inspire diversos relatos. 


10 Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espana , Libro x, capitulo xxix, par. 14, v. n, pp. 670-676. 

11 Lopez Austin, “El texto sahaguntino sobre los mexicas”. 
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a.3. Cambio de los acontecimientos centrales del mito, pero conservando el sentido 

Sigamos con el mismo mito, pero atendiendo ahora a los acontecimientos 
centrales. Resumo drasticamente el relato. Jesucristo hizo un jardin belli- 
simo; puso alii a San Jose (Adan) y le dio como companera a Eva; ambos 
pecaron por la intervencion del Judio (el Diablo) y fueron expulsados del 
Paraiso; tuvieron tres hijos llamados Melchor, Gaspar y Baltasar; Adan se 
emborracho y, cuando estaba tirado en el suelo, fue injuriado por sus hijos 
Melchor y Gaspar; los tres hijos se metieron al mar y, en proporcion a la 
gravedad de su culpa, salieron de las aguas con las marcas que caracteriza- 
rian una division tripartita de la futura humanidad. 

Los acontecimientos, fundamentalmente derivados del Viejo Testamen- 
to, llevan a la incoacion biblica. 12 Sin embargo, hay en ellos una mezcla 
dificil de entender. Como se dijo, Jesucristo aparece en el lugar de Yahve, 
San Jose y Adan son el mismo personaje, Adan se embriaga y es injuriado 
por sus hijos como lo fue Noe, y los tres hijos no son Cain, Abel y Set ni 
Sem, Cam y Jafet, sino Melchor, Gaspar y Baltasar. 

Una primera lectura del mito puede llevar a la conclusion de que los 
indios eran unos ignorantes incapaces de recibir correctamente el relato 
biblico. Sin embargo, el nuevo acomodo es producto de una forzosa adap- 
tacion de las creencias. 

Dejemos por ahora pendiente la identificacion de Adan con San Jose, 
quien siempre ha tenido problemas de acomodo. Veamos por que Cristo 
sustituye a Yahve. En la concepcion mesoamericana la creacion del mundo 
no se produce por la accion del dios del cielo, sino por la del dios del 
primer amanecer. El personaje principal de aquella aurora es el Sol, y Cris¬ 
to ocupa aqui su lugar. 

Sigamos con la fusion de las historias de Adan y Noe. El diluvio 
mesoamericano no fue un castigo, sino un proceso formador mitico por el 
que se establecieron los cuatro postes que sostienen el cielo y permiten el 
inicio del tiempo. 13 A partir de la incoacion se hizo posible la existencia del 
mundo del hombre. La humanidad nace a partir del diluvio. No tiene cabi- 
da un reinicio, un nuevo Adan -que esto es Noe- antepasado de la humani¬ 
dad total. Por ello la vida de Adan y la de Noe se funden, y los primeros 
hombres adquieren sus caracteristicas desde un momento inicial. 

12 Gn 9, 18-27. 

13 Lopez Austin, Los mitos del tlacuache , pp. 471-478. 
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Por ultimo, los hijos de Noe tienen que ser los arquetipos de las razas 
conocidas por los indlgenas. El nuevo arquetipo esta ante sus ojos: Melchor, 
Gaspar y Baltasar, quienes, ademas, son los Santos Reyes de Tizimln. 

Hay que advertir que en el relato se repite el proceso por el que los 
personajes se convierten en santos, esto es, el proceso por el que los dioses 
que participan en la aventura del mito son transformados en dioses pro- 
tectores que quedan en el mundo del hombre. 


a.4. Transformation del sentido del mito, pero no de losprincipios cosmicos 

Continuemos con este mito, cuya compleja incoacion sigue en lo general 
los lineamientos establecidos en el Genesis, pero que en lo particular se 
transforma para aplicarse a la realidad colonial. El mito biblico divide en 
tres partes a la humanidad conocida por los antiguos hebreos. El mito 
indigena divide a los hombres en tres grupos raciales: los negros o cuba- 
nos, que son los descendientes del mas pecador de los hijos de Adan: 
Melchor; los indios, que vienen del no tan pecador Gaspar, y los mestizos 
y norteamericanos, blancos, descendientes del inocente hijo menor, 
Baltasar. Es una vision autodenigrante que tambien -como en el Genesis- 
se relaciona con el trabajo que deberan realizar los distintos seres huma- 
nos. En la version maya, negros e indios, pecadores, tendran que trabajar 
duro para vivir; los blancos solo trabajaran estudiando. 


a.5. Transformation de los principios cosmicos 

La tradicion del Nuevo Testamento se redibuja al ser recibida por los indi- 
genas. Algunas veces el motivo es una extraordinaria identificacion de la 
historia de Cristo con el mito solar mesoamericano. Otras veces, por el 
contrario, el relato evangelico parece ser un cuento sin importancia, 
incomprendido, repetido mas por el prestigio de su origen que por la in- 
corporacion plena a la tradicion indigena. En ambos casos el sentido cos- 
mico de la vida de Cristo se transforma o se pierde por completo. 

La identificacion de la vida de Cristo con el mito solar se debe, entre 
otras cosas a los paralelismos. Uno de ellos es la semejanza entre la concep- 
cion de Cristo y la invisible hierogamia del Cielo y de la Tierra que dio 
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como fruto al Sol. Otro paralelismo, la muerte y resurrection gloriosa de 
Cristo, equiparable a la inmolacion, desaparicion y reaparicion celeste del 
heroe que se convierte en astro luminoso. 14 Esto hace que en los relatos 
indlgenas de la vida de Cristo aparezcan con mucha frecuencia y en todo el 
territorio de lo que fue Mesoamerica los personajes llamados “judlos” o 
“reyes”, que son los dioses estelares que tratan de matar a Cristo-Sol nino o 
que lo matan en la cruz. No en vano uno de los pasajes mas populares en la 
tradition indlgena colonial es el de la huida a Egipto. 

Un ejemplo de la descomposicion de la narration por no haber pene- 
trado al dominio de la creencia es, entre los zinacantecos, el relato del 
peregrinar de Maria en busca del abrigo necesario para el parto. Los 
zinacantecos celeb ran las posadas todas las tardes del 16 al 24 de diciem- 
bre. Segun ellos Maria fue rechazada de todas las casas en las que pedia 
asilo hasta que llego a la casa de su hermano mayor Jose, que le permitio 
entrar a su establo. La causa del rechazo era porque Maria era una “mujer 
liviana, que dormia con muchos hombres pero que no tenia marido”. 15 


b. Las innovaciones en vehfculos autoctonos 

b.l. Cambio de nombres o caracteristicas de los personajes 

Cristo ocupa el lugar de varios dioses mesoamericanos tanto en el culto 16 
como en importantes mitos actuales. Puede afirmarse que en muchos de los 
casos predomina el mero cambio del nombre sobre la sustitucion real. De 
esta manera y en su caracter solar, Cristo aparece como hijo de los dioses 
creadores Talokan Noteiskaltijkatatsin y Talokan Noteiskaltijkanantsin en¬ 
tre los nahuas actuales de la Sierra Norte de Puebla. 17 Lo mismo sucede 
cuando sustituye al Sol en algunos mitos de creacion. 

Los mas importantes mitos de creacion actuales tienen un esquema 
claro: los dioses viven una aventura mitica muchas veces violenta en el 
otro tiempo-espacio antes de la salida del Sol (o de la llegada de Cristo). Es 
una aventura liminar. En el momento del amanecer pristino todo se 

14 Veanse los puntos de semejanza que senala Reyes Garda, Pasion y muerte del Cristo-Sol, pp. 49-50. 

15 Vogt, Ofrendas para los dioses, p. 208. 

16 Por ejemplo, como Senor de Chalma sustituye a Tezcatlipoca en su advocacion de Oztoteotl. 
Madsen, Christo-Paganism, pp. 136-137 y 152. 

17 Aramoni Burguete, Talokan Tata, Talokan Nana, p. 27. 
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transforma y los personajes del mito quedan convertidos en los seres del 
tiempo-espacio del hombre. Pongo un ejemplo mazateco. Los personajes del 
mito (dioses, germenes de los que serian seres mundanos) vivian sus aventu- 
ras antes de la llegada de Jesucristo. Uno de estos personajes se encontraba 
preso en la carcel. A1 aparecer Jesucristo hubo un alboroto general entre 
todos los ocupantes de la tierra, y el prisionero aprovecho la confusion para 
escapar y esconderse en una cueva. La llegada de Jesucristo determino su 
naturaleza definitiva: quedo convertido en tepezcuintle, y desde entonces 
existen estos animales y acostumbran hacer de las cuevas su refugio. 18 

Antes todo era distinto, animado. La linea limitanea fue la salida del 
Sol o un episodio fundamental de la vida de Cristo, y entonces todo lo 
mundano adquirio su naturaleza definitiva. “Cuando Cristo andaba de 
milagros, al herir un arbol, este gritaba, lo mismo la tierra cuando se iba a 
sembrar. Despues de Cristo ya todo se cambio, y es como ahora”. 19 

Es obvio suponer que la variedad de estos mitos es grande. En muchos 
de ellos ni la historia ni la figura de Cristo parecen haber sido inspiradoras 
de un cambio en los acontecimientos miticos. Simplemente su nombre 
aparece en lugar del nombre del dios solar y en su contra estan los “reyes” 
o seres estelares, los enemigos del Sol. Entre estos mitos se encuentra uno 
muy breve, registrado por Luis Reyes entre los nahuas veracruzanos: 

Antiguamente el mundo estaba como embrocado y as! solo amaneda en 
unas partes. Estas partes eran como Alemania y otros lados. 

Aqui estaba oscuro y habia muchos reyes. El Nino Dios habia dicho que 
iba a darle vueltas al mundo como a un trapiche para que en todas partes 
amaneciera. Entonces los antepasados dijeron: “;C6mo cabron van a darle 
vueltas al mundo? jNosotros vamos a chingar!” y empezaron a perseguir al 
Nino Dios; pero jcuando iban a chingar!, los chingaron a ellos. 20 


b.2. Introduction de acontecimientos secundarios en el mito 

Cuando los personajes de los mitos son identificados con algunas de las 
imagenes de las iglesias pueden adquirir elementos derivados de la icono- 
grafia extrana. Su interpretacion, naturalmente, difiere considerablemen- 


18 Inchaustegui, Relatos del mundo magico mazateco , p. 69. 

19 Inchaustegui, Relatos del mundo magico mazateco , p. 108. 

20 Reyes Garda, Pasion y muerte del Cristo-Sol , p. 52. 
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te del significado original y enriquece con acontecimientos secundarios el 
mito indigena. Es el caso de San Ramos o San Ramitos, que Lupo equipara a 
Ehecatl-Quetzalcoatl y de cuyos atributos hace un interesante estudio. 21 Hay 
en Yancuitlalpan, en la Sierra Norte de Puebla, una imagen de Cristo monta- 
do en un asno, vestido con un manto violeta y portador de una palma en la 
mano derecha. La imagen no solo se independiza de la figura de Cristo, sino 
que se convierte en su companero. La palma ha sido interpretada como un 
instrumento que usa el dios del viento para hacer aire. Lupo transcribe las 
siguientes palabras de uno de los habitantes del pueblo: 

Dicen que [San Ramos] un tiempo fue tambien companero de Cristo. Y 
cuando seguian a Cristo, dicen que el, para espantar a los judios, empezaba 
nomas a mover la palmita que lleva en la mano; entonces empezaba el viento, 
o un semejante aire, y tumbaba a todos los judios. Con esto ayudaba a 
Cristo. 22 


b.3. Cambio de los acontecimientos centrales del mito, pero conservando el sentido 

Se ha afirmado que los dioses mueren al salir el Sol para convertirse en la 
interioridad esencial e invisible de los seres de este mundo o en los patro- 
nos de los hombres. Deben quedar en este apartado muchos de los mitos 
de creacion en los que Cristo sustituye al Sol porque, a pesar de que el 
sentido del mito es la transformacion de los dioses para dar lugar a los 
seres mundanos en el momento del primer amanecer, el relato se arma a 
partir de los episodios de la vida de Cristo. En esta forma, el momento 
limitaneo -antiguamente la primera salida del Sol— con frecuencia esta 
ahora sustituido en los mitos indigenas coloniales por el nacimiento de 
Cristo en unos casos, por la crucifixion en otros y por el canto del gallo tras 
la crucifixion en otros mas. 

Es muy grande la variedad de las narraciones en las que la Natividad, la 
Crucifixion o el canto del gallo sustituyen el amanecer pristino, y tambien 
lo es la del grado de penetracion de la historia aloctona en la autoctona. 

Aparte de estos mitos muy genericos de creacion, hay otros que pueden 
ser ofrecidos como ejemplos notables. Veamos un mito totonaco. La figura 


21 Lupo, “La cruz de San Ramos” 

22 Lupo, “La cruz de San Ramos”, p. 192. 
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de Cristo como Divino Maestro adquiere un significado literal. Cuentan 
los totonacos que Jesus se puso a silbar y a cantar bonitas canciones, y que 
al oirlo los ninos le pidieron que les ensenara su arte. Cristo rehuso al 
principio, temiendo que lo descubrieran los “reyes”, que lo perseguian; 
pero accedio a ser maestro de escuela a instancias de su madre y empezo a 
ensenar a los ninos. Los “reyes” lo descubrieron y lo mandaron aprehen- 
der. Cristo huyo, tomo un tronco de arbol y lo planto a la orilla del cami- 
no. Subio al arbol, puso los brazos en cruz y se colgo de el. La gente pasaba, 
se detenia al pie del arbol e identificaba al maestro de la escuela. Despues 
Cristo bajo del tronco y lo planto de nuevo a la orilla de otro camino. Asi 
repitio su accion hasta haber clavado el arbol cuatro veces a la orilla de 
cuatro caminos. 23 

Esta extrana repeticion del sacriflcio se aclara al parear a este mito el 
mito mesoamericano del diluvio. Tras el diluvio los dioses establecieron 
los cuatro postes que sostendrian el cielo y por los que correrian sucesiva- 
mente los flujos de los tiempos. 24 Cristo se convierte en el dios que instaura 
las vias del devenir. 

Es sorprendente la forma en que este mito, construido a partir de la 
figura de Cristo, va a desembocar en una incoacion perteneciente a la mito- 
logia indigena. No es, sin embargo, un caso aislado, y dentro del mismo 
mito puede descubrirse, en forma de relato subordinado, 25 otro caso de 
transformation semejante. En el relato subordinado hay un pasaje equiva- 
lente al beso de Judas que apoya el caracter biblico de la historia; pero el 
mito tiene un final muy mesoamericano: una forma de creation de marnife- 
ros -por lo regular monos o perros 26 - que puede encontrarse desde los tiem¬ 
pos remotos en el antiguo documento conocido como Leyenda de los soles 27 
hasta la actualidad, presente en mitos muy difundidos y populares: la de¬ 
capitation del ser original, al que se le pega la cabeza cortada en el culo. 

En el relato totonaco, cuando los “reyes” (o judios, o senores de la no- 
che) quisieron aprehender a Cristo, se vieron burlados porque sus topiles 
no pudieron distinguir al perseguido entre un conjunto de ninos que mila- 
grosamente adquirieron el mismo rostro. Para encontrarlo, los topiles 


23 Ichon, La religion de los totonacas de la sierra, pp. 96-97. 

24 Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, pp. 472-478. 

25 Sobre la definition de relato subordinado en el mito, vease Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, 
p. 458. 

26 Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, pp. 476-477. 

27 Leyenda de los soles, p. 120. 
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sobornaron a uno de los ninos. El traidor se acerco a Cristo con un racimo 
de platanos y se lo ofrecio a la vista de los topiles. Cristo se dio cuenta de la 
infidelidad y dijo al traidor: “Tu no me haces el regalo de estos platanos sin 
interes”. Enseguida le arranco la cabeza, se la pego en el trasero y el mucha- 
cho quedo convertido en mono. 28 

Un ejemplo mas, en este caso de los confines de lo que fue el territorio 
mesoamericano, ilustra la forma en que la muerte de Cristo sustituye pa- 
sajes de la religion autoctona, pero solo para llegar a la misma incoacion. 
Es esta, en el caso referido, la implantacion de la alternancia de las dos 
clases de fuerzas del tiempo: las celestes y las del inframundo. La forma de 
instaurar la corriente caliente y la corriente fria se expresa con frecuencia 
en el mito mesoamericano con la traida a la tierra de dos sustancias: el 
fuego y el pulque. En cambio un mito hondureno, de los lencas, da en lugar 
del par fuego/pulque el de sangre de Cristo/leche de la Virgen. 29 La adapta- 
cion es posible porque hay versiones intermedias, y una de ellas es cora. El 
mito es el del origen del fuego. Al llegar el fuego al mundo se propago 
incontrolado. Nuestra Madre (la diosa de la tierra) impidio el incendio 
total derramando su propia leche sobre la superficie de la tierra. 30 


b.4. Transformation del sentido del mito, pero no de los principios cosmicos 

Los mitos autoctonos, por muy importantes que sean, pueden convertirse 
bajo la influencia extrana en meros relatos piadosos en los que la incoacion 
se ve reducida a creaciones poco importantes. Tal es el caso del mito del 
tlacuache-Prometeo cuando es narrado por los totonacos de El Tajin. El 
mito en su estado anterior habla de la extraccion del fuego que sera entre- 
gado a los hombres. En cambio en esta version totonaca se dice que el Nino 
Jesus tenia frio y la Virgen pidio al tlacuache que consiguiera fuego. Fue el 
tlacuache a la casa de una vie) a hurana que poseia fuego, metio la cola 
entre las rendijas de la casa, recibio una paliza por el hurto y regreso mal- 
trecho hasta la Virgen. La Virgen le dio como recompensa siete vidas y una 
bolsa para guardar a sus crias. 31 


28 Ichon, La religion de los totonacas de la sierra , p. 97. 

29 Chapman, Los hijos del copal y la candela , v. i, p. 94. 

30 Preuss, Die Nayarit-Expedition , v. i, p. 181. 

31 Williams Garcia y Garcia Ramos, Tradicion oral en Tajin, p. 31. 
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b.5. Transformation de los principios cosmicos 

La presencia de elementos de la tradicion aloctona puede minar los ci- 
mientos mismos del pensamiento indlgena. Tal es el caso de la propia inter- 
pretacion desviada que el creyente hace de los slmbolos basicos de su cultu- 
ra. Desde muy antiguas epocas el 13 es uno de los numeros principales de la 
geometria del cosmos. Los cielos son 13, y a esto se debe, entre otras cosas, 
que el 13 sea el numero mas favorable. Hoy los mazatecos dicen que el cielo 
esta dividido en 13 espacios, que en cada espacio habita un santo y que 
cada santo tiene el control de determinados seres del mundo. Salvo el he- 
cho de que se diga “santos” a los dioses, la idea sigue apegada a la tradicion 
autoctona. Sin embargo, no todos los mazatecos conservan esta idea. En¬ 
tre las recetas medicas mazatecas recogidas por Carlos Inchaustegui hay 
una que incluye en su preparation 13 clases de hojas. El curandero fue muy 
consciente de que parte de la virtud del compuesto estaba en el numero de 
sus componentes. Sin embargo ya no fue capaz de relacionar el numero 
con las partes del cielo. Aseguro a Inchaustegui que el 13 correspondia a un 
numero de personas de la tradicion cristiana: Jesus y sus 12 apostoles. 32 


c. Las innovaciones de rakes coloniales 

c.l. Innovacionesproducidas en el ajuste intramitico 

Como se ha visto, la mas importante -que no la unica- de las formas que 
adquirio Cristo en la tradicion indlgena fue la de divinidad solar. Dadas 
las relaciones simbolicas existentes entre el Sol y el maiz en el pensamiento 
prehispanico, Cristo tambien adquirio las caracteristicas del grano. Esto 
hizo que Cristo y el maiz fueran colocados en una isotopia que produce 
interesantes equivalencias entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla: 

El hombre mesoamericano, cuyo destino cosmico es cultivar el maiz, encuen- 
tra en su variedad los colores de los atributos de Cristo: el maiz bianco es la 
pureza (por lo tanto tambien la Santisima Virgen); el maiz rojo, el amor de 
Cristo por todos los hombres; el maiz rojo y bianco, Cristo que vierte su 
sangre (el Cristo de Pascua con la pequena cruz a su espalda es el simbolo del 


32 Inchaustegui, La mesa de plata , pp. 262-263. 
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maiz tierno, del Centeotl); el malz amarillo, la carne de los hombres, los de la 
ultima creacion; el maiz azul, el cielo celeste, el Padre Celestial. 33 


c.2. Innovacionesproducidaspara ubicar miticamente seres incorporados a la vida 
colonial 

Los mesoamericanos conocieron las bebidas alcoholicas fermentadas. Fue- 
ron los cristianos quienes introdujeron las destiladas. Estas, como nuevos 
seres, debieron adquirir su explicacion en el mito, pues se supone que el 
mito ha de justificar y ubicar todo lo que existe en el mundo del hombre. 
En efecto, como lo afirmaran Durkheim y Mauss, “cada mitologia es una 
clasificacion,” 34 y el aguardiente debio ser clasificado a traves de la explica¬ 
cion mitica. 

La clasificacion no ha sido la misma en las diferentes religiones indige- 
nas. Segun los otomies, el aguardiente es un producto del Demonio. Cuen- 
tan que cuando Cristo nacio, los indigenas se dirigieron al lugar del por- 
tento; pero que entonces aparecio el Diablo y les ofrecio aguardiente, 
tratando de desviar su atencion. El aguardiente quedo asi satanizado, aun- 
que no excluido de la vida indigena. La calificacion se extendio, logica- 
mente, a la cana de azucar, materia prima del aguardiente; por ello entre 
los indigenas otomies es considerada “el hueso de viejo”, que evoca image- 
nes relacionadas con el mal. 35 

Muy proximos a los otomies serranos, los nahuas crearon un mito dife- 
rente. El aguardiente es considerado agua bendita ( tatiochihualatzin ), y la 
clasificacion tambien tiene respaldo mitico. Durante la crucifixion, los 
verdugos dieron vinagre a Cristo, empapando un lienzo y haciendoselo 
beber con una cana. Cristo bendijo el vinagre diciendo: “No, con esto no 
voy a morir. Esto se lo van a tomar mis hijos y van a dormir, y van a volver 
en si otra vez. Como yo voy a morir, yo tambien tengo que resucitar mana- 
na, pasado”. 36 Asi fue creado el aguardiente. 


33 Segre, Las mascaras de lo sagrado , p. 60. 

34 Durkheim y Mauss, “De ciertas formas primitivas de clasificacion”, p. 66. 

35 Galinier, Pueblos de la Sierra Madre , p. 362. 

36 Lupo, “Tatiochihualatzin, valores simbolicos del alcohol en la Sierra de Puebla”, p. 226. 
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c.3. Innovaciones que incluyen en el mito la experiencia historica colonial 

Hay en la Chinantla narraciones que hablan de la forma en que el armadi¬ 
llo adquirio su caracteristica coraza. Los chinantecos han creado un con- 
junto de mitos que, mas alejados unos, mas proximos otros a la explica- 
cion del origen de las placas dorsales, han introducido elementos muy 
perturbadores en el relato. Entre estos elementos se encuentran empalma- 
das las caracteristicas del Cristo-Sol creador y las de un amanecer equipa- 
rado a la evangelizacion. La conversion de los dioses en seres del mundo 
del hombre aparece como un castigo. Si la evangelizacion es el primer 
amanecer del mundo, el castigo recae en los seres que se resisten a ser cris- 
tianizados. El mito dice que en el momento liminar a la salida del Sol, 
algunos de los dioses que darian lugar a los animales vieron a Cristo-Sol 
como su enemigo y rechazaron su imperio. Rebeldes, se escondieron en el 
cerro para evadir la luz naciente. El castigo para los que huyeron fue su 
transformacion en animales comestibles. 37 

jTriste concepcion que tienen de la resistencia quienes han sido 
doblegados por medio de la evangelizacion! 
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De Montezuma a San Francisco: el ritual 

WKGITA EN LA RELIGION DE LOS PAPAGOS 

(Tohono O’odham) 


Jacques Galinier 


Jacques Galinier. cnrs, Universidad de Paris X. La version en ingles de este trabajo fue 
publicada en Journal of the Southwest (The University of Arizona Press, The Southwest 
Center, Tucson), volumen 33, num. 4, invierno 1991. Guadalupe de la Fuente realizo la 
traduccion. 



U na vez al ano, el silencio que envuelve la inmensidad del desierto es 
atravesado por crecientes canciones y lamentos. Anuncian la ce- 
lebracion del wi:gita, 1 una experiencia intima en la cual los indios 
papagos 2 repiten meticulosamente las mismas acciones que les ensenaron 
sus antepasados. Lo que reune a las familias indias en este remoto lugar en 
Sonora, Mexico, lejos de las groseras miradas de quienes no comparten su 
cosmovision, es nada menos que una cuidadosa celebracion de la muerte 
del ne:big, el monstruo de la laguna de Quitovac. El proposito no es intras- 
cendente: es para asegurar el bienestar y la prosperidad de todos, para 
acrecentar la caza y para terminar con los sufrimientos corporales. 

Paradojicamente, este importante ritual continua envuelto en el miste- 
rio. Su caracter enigmatico, de acuerdo con Fontana (1987: 259), se debe a 
varias causas. No se menciona en las fuentes coloniales, lo cual no es abso- 
lutamente sorprendente a la luz del caracter excepcionalmente inhospito 
de esta parte del Desierto de Altar. Ni siquiera un efimero vestigio permite 
postular una profundidad historica mayor que la que atestigua la vara 
calendarica papaga, con incisiones que se remontan solamente hasta me- 
diados del siglo xix (Fontana 1987: 260). Ademas, son muy pocos los testi- 
gos oculares no papagos del wi:gita, tal como lo menciona Fontana. Entre 
las fuentes es de utilidad separar las que, como Lumholtz y McGee, se 


1 Para ayudar a los lectores en la pronunciacion, a lo largo del trabajo sera usado el termino 
wi:gita en su version fonologica, en lugar del mas comun vikita, usado en los trabajos de Davis, 
Fontana, Hayden y otros. 

2 Tohono o’odham (la gente del desierto) es la designation oficial para los miembros de la tribu en 
Estados Unidos, asi como el termino de autorreferencia. La palabra papago, usada en este texto es 
todavia comun en Mexico y es el termino tradicional en la literatura antropologica. 
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fundan en informantes y cuyo interes no era espedficamente la religion 
papaga, y las que, como Davis (1920) y Hayden (1987 con ilustraciones de 
Isabel Pendleton), describen los wi:gita de 1936 y 1945 como resultado de 
una observacion directa. La publicacion de Hayden de 1987, bajo los aus- 
picios del Journal of the Southwest, es de un valor inestimable. 

Los documentos fotograficos del wi:gita son muy pocos. En cuanto a 
Gu Achi, Arizona, una de las dos aldeas en donde se practicaba el ritual, las 
fotografias atribuidas a Rosamond Norman, tomadas en 1921, son las mas 
espectaculares (Griffith 1983: 770). En el caso de Quitovac, Sonora, el otro 
sitio de celebracion, solamente estan disponibles las fotografias de J. 
Menager, de 1920 (Davis 1920). Ramos Navarro fotografio escenas de los 
preparativos y Gonzalez, quien presencio la ceremonia en 1981 bajo los 
auspicios del Instituto Nacional Indigenista y escribio un texto (1981: 10- 
12). Asimismo Cano Avila escribio una breve descripcion del ritual de 
Quitovac de 1978 (1979: 138-144). 

El presente articulo describe un wiigita que observe en julio de 1986 en 
compania de los arqueologos F. Rodriguez y N. Silva, miembros del pro- 
yecto interdisciplinario de Sonora del Centre d’Etudes Mexicaines et 
Centramericaines (Mexico). La participacion de dos arqueologos y de un 
etnologo permitio un intercambio de conocimientos y puntos de vista que 
me ayudaron en la redaccion de este texto. La eleccion de Quitovac como 
el centro de una investigation multidisciplinaria se ha discutido en el re- 
porte de avances del Proyecto Sonora (Rodriguez y Silva 1985). 

Aislada en medio de la arida Sonora, Quitovac aparece excepcional- 
mente privilegiado por la naturaleza. Es, en la oportuna expresion de 
Nabhan, un verdadero “oasis en el desierto”, un micromedio reunido alre- 
dedor de un manantial artesiano circundado por abundante vegetacion, 
que alberga mas de 65 especies de aves (1982: 96). En verdad, este sitio, 
favorable para los humanos, tiene solamente un equivalente en la region, 
Quitobaquito, en el otro lado de la frontera internacional, un lugar acuo- 
so con exuberante vegetacion que fascino a Lumholtz en 1910. Con la al- 
dea de San Francisquito y la peregrination anual del santo patrono, 
Quitovac constituye uno de los dos grandes “santuarios” en la parte occi¬ 
dental del Desierto de Altar. El ritual del wi:gita que se presentara aqui no 
tiene ya un equivalente en otras comunidades papagas. Es la ultima expre¬ 
sion de una costumbre que ahora ha desaparecido de la aldea de Gu Achi, 
y de la que, afortunadamente, se conservan descripciones. 
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Mi observation de este wiigita fue posible por el apoyo de varias organi- 
zaciones: las autoridades locales y fronterizas, el Instituto Nacional de 
Antropologla e Historia, el Instituto Nacional Indigenista y, ademas, la 
poblacion de Quitovac, que proporciono una cooperation sin reservas. 
No obstante es necesario senalar las particulares condiciones bajo las cua- 
les se efectuo el wiigita. Tal y como se mostrara mas tarde, la celebration de 
este ritual se lleva a cabo enteramente bajo la autoridad de los papagos que 
residen en suelo estadounidense en la Reservation de los Indios Tohono 
O’odham, cerca de Sells, Arizona. Los dirigentes del wiigita consintieron 
de buena voluntad a nuestra solicitud de asistir al ritual; sin embargo 
limitaron su consentimiento a ciertas restricciones. No pudimos estar pre- 
sentes en la noche ni tomar ninguna fotografia o notas durante el wiigita, y 
tuvimos que estar en el limite del area ceremonial. Estas condiciones tam- 
bien se las impusieron a los habitantes de Quitovac. 

Tales limitaciones, frustrantes para el etnologo, inspiran, con todo, un 
sentimiento de respeto. Es decir, el wiigita es una de las ultimas formas 
autenticas de expresion ritual entre las culturas tradicionales del Desierto 
de Sonora. Ahora, a fines del siglo xx, es absolutamente legitimo que los 
papagos, como otros grupos indios noroccidentales, elaboren estrategias 
de resistencia frente a una antropologla que con frecuencia es hostil e in¬ 
sensible a las aspiraciones indias. El conflicto no carece de fundamento y 
legitimidad, y tiene una larga historia. Uno podria esperar que de ahora 
en adelante los papagos escribieran sus propias etnografias, solos o con la 
cooperation de especialistas de otras culturas, tal y como han ya han em- 
pezado a hacerlo. Ejemplos del caso son los trabajos de Bahr, Gregorio, 
Lopez y Alvarez (1974). En cuanto al presente articulo, ha parecido util 
bosquejar primero el ritual de Quitovac y presentar despues las reflexiones 
que se derivan de las entrevistas dirigidas antes y despues de la ejecucion 
ante papagos y mexicanos en Quitovac y en otros pueblos. El trabajo tuvo 
lugar entre septiembre y octubre de 1985 con N. Silva; en julio y agosto de 
1986 con F. Rodriguez y N. Silva; en abril de 1987, febrero de 1988 y febrero 
de 1989 solamente estuvo presente el autor de este articulo. Se reunio la 
information de hombres y mujeres cuyas vidas han sido afectadas por el 
ritual y quienes desearon hablar libremente acerca de el y sus origenes. Por 
tanto, el presente trabajo es una construction preliminar con base en los 
recuerdos nativos de sus versiones. Lo que continua siendome desconoci- 
do son los textos del ritual de este wiigita de Quitovac. Es de esperarse que 
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algun dia puedan conocerse, si tal es el deseo de aquellos cuya tarea es 
transmitirlos a las futuras generaciones. 

Este articulo no estudiara el wi:gita como un universo cerrado de signi- 
ficados internos. Mas bien, el wi:gita se relacionara con una variedad de 
creencias y rituales que, como este, han sobrevivido a la influencia de las 
culturas mexicana y estadounidense. Primero, y de gran interes 
metodologico, el wi:gita se explica por un mito fascinante que lo refleja y 
que nos proporciona una oportunidad para descifrarlo. La siguiente es 
una breve presentacion preliminar que nos revela las relaciones simbolicas 
entre el wi:gita y un ritual aparentemente sin relacion con el, referente al 
bura.* Finalmente, esta disertacion demostrara un panteon papago que 
esta dominado por dos deidades, Montezuma y San Francisco. Por esto el 
wi:gita se encuentra en el lugar en donde confluyen la mitologia, las creen¬ 
cias religiosas y las practicas rituales de los papagos. Permitaseme repetir 
que existen todavia muchos puntos oscuros, que podran iluminarse sola- 
mente con investigaciones mas sistematicas, y que el presente trabajo solo 
es un primer acercamiento. 


El monstruo y el heroe 

En el origen del wi:gita estaba el mito. Como otras sociedades de la region, 
especialmente las comunidades de los indios pueblos, el ritual que se estu¬ 
diara tiene sus bases en un mito de origen. El texto wi:gita tiene la ventaja 
de que todos lo conocen. No es exclusivo de un chaman o de la memoria de 
un anciano aislado. Ademas, presenta variaciones individuales que son de 
utilidad en la comprension de los metodos nativos de interpretacion. De 
este modo, nos acercamos al ritual presentando dos versiones del mito, 
recogidas en espanol en Quitovac. Serviran como antecedentes a la narra- 
tiva y a la interpretacion del ritual. 

La primera version es como sigue: 

Antiguamente el mar cubrio toda la region de Quitovac. En medio del agua 
habla un dragon. Mato a los indios, uno tras otro. Para escapar de el, la gente 


* El bura o venado bura (Odocoileus hemionus) es el mas corpulento de los ciervos mexicanos. Se 
caracteriza por sus grandes orejas y por tener negra la parte interior de la cola. Recibe el nombre 
de bura de la lengua tarahumara, que significa “mula” [N. de E.]. 
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huyo a las montanas. La gente de Quitovac decidio rogar a un hombre que 
vivia en el Cerro Pinacate. Este hombre se dejo tragar por el monstruo. Entro 
en su cuerpo, el cual era del tamano de una casa. Las victimas que hablan sido 
tragadas se encontraban de pie en el interior. El monstruo tenia cuatro cora- 
zones. Montezuma los atraveso uno tras otro con un cuchillo de palo fie- 
rro.** En el interior de uno de los corazones, encontro una figura humana. 

Cuando el heroe decidio dejarse tragar por el monstruo, dijo que una 
nube que saldria de la boca de la bestia indicaria que el estaba vivo y en buen 
estado. Cuando la nube salio, la gente supo que el heroe estaba a salvo y que 
el monstruo estaba muerto. Entonces, una voz pidio que cada ano tuviera 
lugar en Quitovac una fiesta en honor de Montezuma para celebrar este 
suceso. 

El texto anterior es la version mas comun del origen del wiigita. Se remite a 
un relato cosmogonico que ha existido desde el siglo xvm, tal y como lo 
confirma Velarde. Este misionero conocio al jesuita Mange, quien acom- 
pano a Kino por toda la Pimeria y se detuvo en Quitovac. En el decimo 
capitulo de Luz de tierra incognita, describio las creencias de los pimas: “Su 
religion es ninguna, ni conocian a Dios, causa universal, ni piensan ni 
discurren mas que lo material y presente”. Mas abajo dice: “Tienen, no 
obstante, alguna noticia del general Diluvio, y cuentan el modo de como 
se libraron aquellos de quienes se dice descienden, y conocen y hacen me- 
moria de un tal Jitoy, quien dicen que con otras dos familias se libro del 
Diluvio y a ellos, despues de otras calamidades” (Mange 1985: 131-132). 
Esta referenda se le debe atribuir a Velarde y no a Mange, tal y como apa- 
rece ya en la previa Primera relacidn (Gonzalez 1977: 56). El punto intere- 
sante es que Mange aceptaba implicitamente la narracion. Ninguno de los 
dos autores indica los origenes de estas creencias y no hay mencion del 
heroico combate con el monstruo de Quitovac, encuentro que, de acuerdo 
con las tradiciones locales, tuvo lugar despues del diluvio, cuando la re¬ 
gion se cubrio de nuevo de agua. No obstante, Velarde nos advierte sobre el 
alcance del poder magico del Jitoy (I’itoi, Montezuma) y su papel en la 
creacion del mundo. 

Una segunda version del mito de origen, que compile en 1989 en 
Quitovac, expresa: 


El palo fierro es el Olneya tesota [N. de E.]. 
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Un dia el mundo se empezo a cubrir de agua. El agua se elevo poco a poco y los 
indios huyeron a las montanas. En Quitovac el agua alcanzo la mitad de la 
aldea. Por esta razon la parte baja de la aldea es la “mitad negra”y la parte alta 
es “la mitad de espuma”. Los indios decidieron escapar hacia el Cerro Pinacate. 

Con el grupo iba un yaqui que decia que iba a notifkar a los otros indios. Un 
hombre papago decidio arrojarse al interior del monstruo que devoraba a la 
gente. Dijo que si veian una nube roja, significaria que estaba vivo. Una nube 
negra querria decir lo contrario. Se arrojo al interior del monstruo y mato a 
sus cinco “espiritus”. El agua comenzo a retroceder. Un momento antes de que 
se hubiera alejado completamente, los indios vieron una rata del desierto 
( kosun ) que corria hacia el agua a traves de un tunel; entonces trajo de regreso 
al agua detras de el. 

En relacion con las anteriores historias de origen, otros textos nativos 
proporcionan importantes detalles complementa-rios (de acuerdo con 
Davis, se dice que la nube es blanca). Esta version tambien explica convin- 
centemente por que se emplea el nombre de “Colina de Espuma” a una 
montana cercana a Quitovac. La nocion de espuma tambien se encuentra 
en canciones que elogian este lugar. Underhill menciona la espuma con 
referenda al wi:gita de Quitovac: 

Alla se yergue la Montana de la Espuma, Hermano Mayor, 
con espuma en su cima, Hermano Mayor; 
se yergue distante, Hermano Mayor, 

con espuma sobre su cabeza, Hermano Mayor (Underhill 1969 b: 158). 

Otro punto particularmente notable, es que la funcion de transportar 
agua se atribuye al kosun, una rata del desierto. Uno distingue la relacion 
causal entre la muerte del dragon o monstruo ( ne:big en pima-papago) y 
el fin de la inundacion, como si el monstruo representara el elemento acuo- 
so. La version de Davis respecto al mito de Quitovac, confirma lo anterior: 
“El monstruo se sacudio y arrojo su enorme cuerpo alrededor hasta que, 
en su agonia, habia salpicado toda el agua fuera de la poza; desde entonces 
no ha habido agua en ese lugar” (1920: 161). 

Un detalle importante surge de la version de Davis. El monstruo tenia 
obstruido el ano (1920: 160). Esta singular referenda es compatible con las 
ideas de que el interior del monstruo era el lugar de residencia final de los 
muertos y de que tuviera una aldea dentro de el. En Quitovac persiste una 
creencia de que un monstruo reside aun dentro del Cerro Pinacate, perte- 
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neciente a una espectacular formacion volcanica al noroeste de la aldea. Se 
dice que este monstruo podia venir a la superficie durante una nueva acti- 
vidad volcanica y amenazar a los habitantes. Esta es la razon por la cual los 
informantes anaden que el proposito del wi:gita es evitar el regreso del 
monstruo. 

Ya sea presentado como el maestro de los cerros Baboquivari (como en 
Underhill 1969 b: 135) o Pinacate (en las mitologias de Quitovac), ya sea 
Montezuma o I’itoi, o ambos, el heroe conserva una relacion privilegiada 
con el interior de la tierra y con los antepasados tribales. De acuerdo con 
un informante de Sonoyta, en el Cerro Pinacate existia un paso que permi- 
tia a los “papagos de arena” alcanzar los mas bajos rincones de la tierra con 
la ayuda de clavijas colocadas en la pared; de este modo, esos antepasados 
podian ir de un lado a otro del inframundo. Tal creencia llama a la memo- 
ria la narracion papaga mas conocida de la resurreccion de I’itoi, “Herma- 
no Mayor”, y su viaje al inframundo, donde encontro a los antepasados 
tribales junto con el Chaman de la Tierra (Bahr 1983: 32). Underhill pro- 
porciona un detalle importante en la relacion con el origen mitico del 
wi:gita. Durante sus viajes en el pais papago, I’itoi coloco estacas decora- 
das con plumas de pavo alrededor de dos lugares elegidos: “Archie” (Gu 
Achi) y Quitovac. La mayoria de los papagos fueron al primero, donde 
celebraban un ritual cuatrienial. Una minoria fue a Quitovac, donde I’itoi 
ordeno que se reunieran una vez al ano (1969 b: 135). 

Regresemos ahora al mito de origen del wi:gita. Dentro de uno de los 
cuatro (o siete) corazones del monstruo, Montezuma encontro un “dia¬ 
mante” que les dio a los papagos. Los informantes locales mencionan, con 
mayor o menor detalle, la existencia de un par de objetos, uno masculino 
y otro femenino. De este modo, la version de Davis afirma que Montezuma 
dividio el unico corazon del monstruo en mitades, las cuales dio a la gente. 
De acuerdo con Davis, en la epoca de su visita a Quitovac, la mitad mascu- 
lina ya habia desaparecido (1920: 162). Existen afirmaciones contradicto- 
rias en cuanto a la naturaleza y a la disposicion de la mitad que queda. De 
acuerdo con algunos, o era una piedra antropomorfa o tenia una mano 
grabada en ella; pero mas comunmente se dice que era una rana. Sin em¬ 
bargo, todos estan de acuerdo en que esta piedra, elevada al rango de 
“santito” o, mas frecuentemente, de “santa” o “virgen”, era objeto de temor 
y tenia que esconderse de la vista. Cualquiera que se atreviera a mirarla 
corria el riesgo de morir. 
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Esta creencia puede compararse con otra version del diluvio, la cual se 
refiere al Cerro del Muslo como el santuario de los antepasados tribales 
que huyeron de la inundacion. En la cima de esta colina, los hombres 
encontraron un conejo y lo cazaron. Cavaron un agujero por donde pene- 
tro al suelo y del que salieron un gran numero de conejos. En este mismo 
punto, dicen, hay una piedra que tiene grabados disenos de rana. 

La piedra sagrada de Quitovac se conservaba en una petaca o, como lo 
indica su nombre papago, wasa, una canasta de cana tejida, delineada con 
plumones de aguila. Se conservaba en la Cueva de la Petaca, ubicada cerca 
de la colina de Quitovac. En la misma cueva se encontraban listones de 
seda blancos, rojos, negros y amarillos, y toda la parafernalia del wi:gita. A 
la hora de la celebracion, se tomaba la canasta de la cueva y un hombre la 
llevaba sobre su cabeza hasta la casa ceremonial ( ki : “casa”). De ahi, se 
delegaba a una mujer para que la llevara al abrigo ( watto , “abrigo”, “refu- 
gio”, “ramada”) de los musicos. Durante este trayecto, ella no podia tocar 
la piedra con las manos o decir palabra alguna. Finalmente, en la tarde, 
hacia el viaje de regreso del abrigo a un pequeno edificio ceremonial 11a- 
mado queso, ya desaparecido. Esta tarea por muchos anos la ha llevado a 
cabo la misma mujer. El hombre que va por la canasta a la cueva tiene que 
traerla de regreso sin compania. 

En la decada de los cuarenta, la canasta fue robada, aparentemente por 
un mexicano de Quitovac que la llevo a Sonoyta. Actualmente, la indu- 
mentaria y los accesorios se guardan en baules en una casa en Quitovac. 
Pero si uno le cree a Gonzalez, en 1981 los actores todavia iban el primer 
dia del wi:gita al Cerro de la Petaca, donde estan escondidos las mascaras y 
los instrumentos en una cueva, y los regresan al mismo lugar al final del 
ritual (Gonzalez 1981: 10-11). Hasta su desaparicion, esta canasta era un 
lazo de union entre Montezuma y la humanidad, la prueba tangible de su 
poder, particularmente por la mediacion de la santa. A pesar de su ausen- 
cia, el recuerdo del objeto une al wi:gita y le proporciona autoridad, final¬ 
mente, puede decirse, debido al mito de origen. 


El espacio ritual 

El wi:gita se ambienta en la aldea de Quitovac, situada a 40 kilometros de la 
frontera internacional que separa los estados de Arizona y Sonora. 
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Quitovac comprende un territorio de 19,000 hectareas. Su poblacion fluc- 
tua en menos de 200 personas (el ultimo censo registro solamente 10 muje- 
res y 25 hombres cabezas de familia). Desde 1974, la aldea tiene el status de 
comunidad indigena, pero de hecho su poblacion de hablantes del papago 
es menor de cinco individuos. El resto de los habitantes son mestizos que se 
han ido a vivir a la aldea desde la epoca de su reconocimiento como comu¬ 
nidad indigena. En 1974, cuando vivia ahi solamente una familia mestiza, 
Quitovac experimento un renacimiento en el cual la poblacion local era 
mestiza y los “verdaderos” papagos venian de fuera (vease Mapa 1). 

Antes de 1950, como se muestra en un mapa de la epoca, las casas de la 
villa se construian a lo largo de un eje en forma de T, en relacion con un 
camino, ahora abandonado, de Quitovac a Sonoyta. Otro grupo de casas 
se encontraba cerca de un manantial y de la casa ceremonial ( kesu ) del 
wi:gita. La actual distribution de casas es semidispersa, con grandes espa- 
cios desocupados. Actualmente hay 20 casas, mientras que en la epoca de 
la visita de Davis, hacia 1920, habia 20 6 30. Los diferentes tipos de casas 
actuales muestran multiples adaptaciones al desierto. Todas ellas son rec- 
tangulares, aunque de diversos tamanos. Las casas tradicionales de adobe 
tienen cuartos comunicados. Algunos de ellos tienen paredes de ocotillo 
(Fouquieria splendens) unidas con largas tiras de saguaro (Cereus 
giganteus). Los techos de madera, de una sola o de doble pendiente, estan 
cubiertas con piedras. En la actualidad las construcciones mas durables de 
losas de cemento exceden en numero a las tradicionales de adobe, especial- 
mente los edificios publicos, como la escuela de internos que instalo el 
Instituto Nacional Indigenista para los ninos indios de Sonora. 

Los mas notables vestigios de la arquitectura tradicional son las rama- 
das, situadas en frente de las casas y cubiertas con ramas de hediondilla 
(.Larrea tridentata) A A veces son estructuras separadas que protegen el ho- 
gar domestico, ya que los papagos acostumbran cocinar fuera. La ramada 
tambien se usa para dormir. Su espacio esta dominado generalmente por 
un refrigerador descompuesto, el simbolo de una nueva estetica indigena 
de consumo. Cerca de las ramadas domesticas existe una estructura comu- 
nal, bajo la cual antiguamente se tomaban importantes decisiones publi- 
cas. Derruida hoy, esta ramada se encuentra frente al edificio de gobierno 
comunal, recientemente construido. Tambien existen ramadas sagradas. 


La hediondilla tambien recibe los nombres de gobernadora y huanis [N. de E.]. 
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En Quitovac, tales construcciones se localizan cerca del “Llano del Kuku”. 
Este nombre se refiere al lamento que acompana la ceremonia que ahl se 
lleva a cabo, ku’uh, de la cual derivan localmente el origen del nombre 
kuku. Underhill compara este lamento con el de las kachinas de los indios 
pueblos (1969 b: 169). El area, casl un kilometre al oeste de la aldea, y 
aproximadamente de 80 por 60 metros, se destina a la celebracion anual 
del wi:gita. Su espacio se encuentra defmido por tres ramadas, una al oeste 
para albergar a los musicos y dos al este, reservadas para las companlas de 
los actores. Las ramadas de los actores distan 12 metros una de otra y estan 
colocadas asimetricamente en relacion con el area ceremonial. Los pilares 
de las tres ramadas estan construidos de palo fierro ( Olneya tesota) y 
mezquite ( Prosopis sp.) sosteniendo firmemente la techumbre, en la cual se 
mezclan los tallos de la pitahaya ( Lemaireocereus thurberi) y las ramas de 
hediondilla ( Larrea tridentata). 


CronologIa DEL WV.GITA 

El viernes por la tarde se observa la llegada de los papagos estadounidenses 
a las tierras ceremoniales. Algunos autos y camiones siguen un polvoso 
camino directo que cruza una corriente de agua y conduce al area ceremo¬ 
nial. Otros hacen una breve parada en la villa para intercambiar saludos 
con sus parientes y conocidos. El gobernador de la tribu papaga, quien 
vive en Puerto Penasco, es cortesmente recibido. Los autos se estacionan en 
la periferia del terreno ceremonial, formando un semicirculo. Este campa- 
mento provisional durara tres dias. 

Empiezan los preparativos iniciales. Se construyen dos cercas, una para 
el grupo ceremonial de Quitovac y la otra para los papagos estadouniden¬ 
ses. Este ultimo grupo supervisa la construction de ambas estructuras. 
Cada ano, los habitantes de Quitovac ofrecen su ayuda, la cual es rechaza- 
da con gran amabilidad por los organizadores estadounidenses. Las cercas 
son temporales, y se derrumban despues del ritual, mientras que las tres 
ramadas se conservan, aunque no tienen otra funcion que la del xvi:gita, y 
se abandonan a la intemperie. Durante estos preparativos los habitantes 
de la aldea colocan cinco monticulos de tierra enfrente de sus casas, en 
forma de quincunce, cuatro en cada esquina del cuadrado y uno en el 
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centro sobre el cual acomodan ofrendas comestibles, principalmente de 
harina de maiz y bebidas. 

A las cinco de la tarde del sabado se inicia la escenificacion de los actores 
cerca de cada ramada. El primer grupo (siete individuos de Quitovac), 
van primero a la casa del unico papago residente de Quitovac, quien es la 
cabeza del grupo ceremonial local. Despues los hombres cruzan la cancha 
de beisbol de la aldea para llegar a la casa del gobernador de la tribu 
papaga. Cuando el grupo llega a los cinco monticulos que estan frente a su 
puerta, el dirigente blande su lanza enfrente de cada monticulo. Su asisten- 
te levanta un baston decorado con plumones de aguila en la parte supe¬ 
rior. Cuando se ha hecho esto, un tercer hombre, que esta disfrazado, 
arroja, de una concha que trae consigo, un punado de harina de maiz; 
despues dispara una flecha en cada uno de los monticulos y profiere un 
largo lamento. El acto se repite en cada monticulo, finalizando con el del 
centro. Una vez que se ha terminado, el grupo procede yendo a la siguiente 
casa, donde se lleva a cabo el mismo acto. A las seis de la tarde el segundo 
grupo sigue un circuito identico. Este usa la misma indumentaria que el 
primero. 

Un poco antes de las siete de la tarde, los dos grupos se colocan como a 
diez metros de sus respectivas cercas. Cada grupo se compone ahora de ocho 
hombres parados a ambos lados de una tela que se extiende entre ellos y se 
levanta sobre el suelo. Sobre ella se ubican los atavios y objetos del ritual. Los 
grupos avanzan despacio hacia sus cercas y se detienen a pocos metros de 
ellas, en espera de que se ponga el Sol. Despues los grupos entran por las 
vallas y colocan sus ropas en el suelo. Entre ellas, revueltas todas, se colocan 
muchos objetos: bastones decorados con plumones de aguila, (estos se usa- 
ran para consagrar a los actores), un “disco solar” de tela roja con rayos de 
pluma de aguila, ofrendas de maiz y bebidas reunidas durante las visitas a las 
casas de Quitovac, un arcoiris de madera, un arco y una flecha, partes del 
vestido de dos actores, mascaras, cinturones, bufandas y collares. 

Algunas docenas de espectadores estan frente a las dos vallas. En la 
primera fila se encuentran los enfermos, varios de los cuales son paraliti- 
cos. El ritual dentro de las vallas, se inicia con el atavio de dos actores. 
Enfrentados sobre la ropa que yace en el suelo, uno de ellos empieza a 
cantar un tema musical sin palabras. Golpeando el suelo con los pies, el 
cantante levanta sus brazos alternativamente, blandiendo un baston 
emplumado en cada mano. Minutos despues, acompanado de su asistente, 
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Fig. 1. Reconstruction de una casa ceremonial ( kesu ) para el Wi:gita, Quitovac, Sonora. Dibujo de Jean-Marc Chavy. 
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camina hacia el centro del territorio ceremonial, que se localiza atras y al 
oeste de la cerca. Ahi se plantan las plumas de aguila en un pequeno mon- 
ticulo de tierra. El cantor los rodea de derecha a izquierda; entonces regre- 
sa y entra por la cerca. Despues los cantantes del segundo grupo repiten la 
misma operacion. 

Cuando el canto de los dos actores ataviados se reanuda, tras una inte- 
rrupcion, dos espectadores se aproximan a los atavios y objetos ceremo- 
niales, se arrodillan, rasgunan el suelo delante de ellos, y cubren sus caras 
y pechos con el polvo. Despues se visten con los objetos rituales, besan la 
tierra y se levantan de nuevo. Alzan sus brazos varias veces, pasan sus 
manos sobre sus caras y las cubren con tierra. A las ocho, los habitantes de 
Quitovac se retiran ordenadamente en silencio. Solamente permanecen 
los papagos estadounidenses. No se permiten extranjeros, y la prohibicion 
incluye a los antropologos. Se dice que las actividades nocturnas repiten 
las actividades curativas del crepusculo, que ya se han descrito. Intermi- 
tentemente, las canciones acompanan toda la noche la “bendicion” de los 
espectadores. 

Antes del amanecer se mantienen firmes hacia el este una manta y un 
disco que representa al Sol. Los dos grupos, uno de ellos con este par de 
objetos, entran en el terreno ceremonial. Con los brazos extendidos, los 
actores de las dos cuadrillas levantan la manta sobre la que se representa al 



Fig. 2. Ramada, Quitovac, Sonora. Dibujo de Jean-Marc Chavy. 
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Sol. Despues regresan a sus cercas, en donde los dirigentes los consagran. 
En cuanto a esta accion, los dos grupos dejan sus cercas al mismo tiempo, 
cruzan a la mitad el area ceremonial y regresan a sus respectivas vallas. El 
disco solar, oculto por la manta, se descubre poco a poco. Entonces se 
cubre ligeramente una vez mas, antes de ser totalmente descubierto. Se 
dice que esto reproduce un fenomeno muy temprano en la manana, “cuan- 
do el Sol se levanta y entonces parece que se oculta de nuevo”. 

Las canciones fluyen de las vallas durante toda la manana. Mientras tan- 
to, tres musicos llegan y se sientan bajo la ramada que les es reservada en el 
extremo occidental del terreno ceremonial. De tiempo en tiempo, los dos 
grupos de actores avanzan hacia el territorio ceremonial en direcciones opues- 
tas a sus puntos de salida. Efectuan esto repetidamente hasta la tarde. 

A las dos de la tarde empieza la caceria de kosun (rata del desierto). Dos 
hombres enmascarados surgen de cada una de las cercas, vestidos con 
atuendos modernos: pantalones y chaquetas. Sosteniendo arcos y flechas, 
se situan frente al monticulo de tierra en una esquina del territorio cere¬ 
monial. Actuando, giran sobre el piso, gesticulan y discuten. De acuerdo 
con los espectadores, estan cazando un animal imaginario en un paraje 
marcado por plumas de aguila. Despues de actuar un poco mas, regresan 
corriendo a sus respectivas cercas. Entonces, los dos grupos de actores- 
danzantes avanzan de nuevo alrededor del terreno ceremonial, siguiendo 
siempre el mismo camino. Poco tiempo despues de las tres se forma otra 
procesion, dirigida por un hombre cuya cabeza se encuentra rodeada por 
una bufanda y coronada con unas plumas. Esta oculto por un abrigo ata- 
do a su cintura por una banda. Aparecen dos actores enmascarados: uno 
sostiene un patio decorado con un disefio de arcoiris y una nube de lluvia. 
Un ultimo personaje enmascarado completa la procesion; de su espalda 
cuelgan ramas florecientes de ocotillo. Despues de que la procesion llego al 
centro del area ceremonial, regresa a las vallas. El xvi:gita finaliza; los espec¬ 
tadores se empiezan a ir; son las cuatro de la tarde en punto. 


AtavIos Y SlMBOLOS 

El wi:gita es dificil de interpretar por muchas razones; en primer lugar, 
debido a lo incompleto de las observaciones anteriores y, en segundo, a las 
condiciones impuestas por los papagos a los antropologos. En 1981, 
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Gonzalez pudo observar un wi:gita completo y escribio una pequena des- 
cripcion apoyada en los cortos comentarios nativos (1981: 10-12). Sus 
notas ineditas confirman mi propia informacion en cuanto a que los suce- 
sos nocturnos repiten los del crepusculo precedente, y que, debido a la 
fatiga, existen periodos de inactividad durante la noche. Esto es compati¬ 
ble con la informacion recolectada de otras partes (Bahr 1986: 177). Ex- 
tranamente, Gonzalez no menciona el episodio que celebra la salida del 
Sol. Es dificil creer que pudiera haberse omitido ese ano. El suceso matuti- 
no importante que menciona es la instalacion de los musicos bajo la rama- 
da, en el extremo occidental del area ceremonial. Estas diferencias se discu- 
tiran despues. 

En la ceremonia del wi:gita de 1986, los grupos en las cercas se compo- 
nlan de siete personas cada uno; los individuos se distinguian por detalles 
en el atuendo: 

i ) El dirigente de la ceremonia es un hombre sin mascara, con vesti- 
menta de ciudad. Trae consigo una lanza en cuya punta se en- 
cuentran dos plumas de aguila. La funcion de la lanza es mostrar 
el camino y guiar los pasos de los actores. 

ii) El segundo actor es el que rocia la harina de maiz. Usa una mas¬ 
cara de piel de venado en forma de gorro, con flecos que llegan al 



Fig. 3. Abrigo para los musicos que participan en el Wiigita, Quitovac, Sonora. Dibujo de Jean- 
Marc Chavy. 
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pecho y con aberturas para los ojos y la boca. Alrededor del 
cuello trae un collar de perlas y dos bandas, una roja y otra azul. 
Su cuerpo esta cubierto por una manta atada a la cintura; de ella 
cuelgan pequenas campanas, cencerros y conchas. 
in) El tercer actor, con ropa de ciudad, sostiene simplemente un arco 
y una flecha. Dicen que es el nawicu, el “cazador”. 
iv ) Los ultimos cuatro actores son asistentes sin mascara que usan 
ropa de ciudad. 

En el wi:gita de 1978, que observo Cano Avila, el rociador de harina de maiz 
se llamaba kuku, del nombre espanol de este ritual. El rociador suele formar 
una linea sobre la tierra con harina de maiz y solamente tres danzantes pue- 
den seguirla. El gesto del rociador indicaba un alto. El wi:gita de Quitovac 
difiere en muchas formas del que se lleva a cabo en Gu Achi, incluyendo el 
numero de actores y los atavios ceremoniales. Las ilustraciones de Pendleton 
y Hayden demuestran la extrema simplicidad de los atuendos en Gu Achi 
(1987). Desafortunadamente, en este caso no se dispone de interpretaciones 
nativas. En particular, el simbolismo de los colores se ha olvidado. Un infor- 
mante de Quitovac, sin embargo, dice que los panuelos deben ser siempre 
rojos o azules. Los bastones del rezo empleados durante la secuencia tera- 
peutica estan marcados con bandas blancas y negras. Una de ellas, conserva- 
da por el de mas edad, tiene espirales rojas y blancas. 

Actualmente, en Quitovac, el personaje que atrae mayormente la aten- 
cion del espectador, y el unico con nombre nativo, es el cazador de ratas, el 
nawicu. Su atuendo difiere del de Gu Achi en que el no usa el tocado de 
pluma de aguila y los cuernos de pluma. La parte central de la mascara, asi 
como las munequeras y tobilleras de cuero y la banda de tela que cae sobre 
la espalda, estan decoradas con plumas. Las pinturas del cuerpo han des- 
aparecido. Sin duda, los disenos de Hayden y Pendleton corresponden 
exactamente a las pinturas de Menager, probablemente tomadas en Gu 
Achi en 1920 (Fontana 1983: 138). Un pima le dijo a Hayden que existia 
una ceremonia similar al wi:gita entre estos indios, parientes de los papagos, 
a principios del siglo (1987: 323). Russell, quien escribio una precisa etno- 
grafia de los pimas, sostiene que el origen del nawicu es sonorense, citando 
criterios tecnicos tales como el tipo de mascaras talladas en madera de 
alamo {Populus fremontii), que pudo examinar. Consideraba que la mas¬ 
cara habia sido tallada por un miembro de la tribu yaqui (1980: 109). Sus 
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descripciones del wiigita papago indican la doble naturaleza del nawicu 
(Nawitco), quien es, al mismo tiempo, un espiritu maligno (causa infla- 
macion de las rodillas y de los ojos) y un sacerdote del wi:gita con poderes 
terapeuticos, capaz de atraer la lluvia. Se le representa como un danzante 
enmascarado y le asisten personajes llamados kakspakam (1980: 266). Es el 
quien sana a los espectadores frotandolos con las plumas de aguila. Russell 
insiste en la idea, que tambien sostienen los papagos de Quitova, de que los 
objetos que toca el nawicu pueden causar enfermedad. Esto muestra que la 
energia que rodea al actor esta doblemente polarizada. Chona, la infor- 
mante de Underhill, afirma que los payasos del ceremonial de su juventud 
estaban dotados de poderes terapeuticos, pero tambien da a entender que 
se daba este papel a los chamanes eficientes (1985: 82). Chesky confirma 
que los payasos ( nanawicu) de Gu Achi poseian poderes chamanicos por 
tanto tiempo como usaran sus atuendos (1942: 4). Mason afirma que los 
nanawicu de Gu Achi simbolizaban saguaros. Sobre sus cabezas usaban 
plumas de pavo que se creia que representaban los frutos de la planta. 
Sostenian los largos bastones que se empleaban en la cosecha de los frutos 
del saguaro (1920: 18). Los payasos de Quitovac lo pueden haber hecho de 
manera similar, pero no tenemos datos al respecto. 

De acuerdo con Hayden, el nawicu se origina probablemente entre los 
indios pueblos. El antropologo sostiene un continuum cultural entre los 
hopis, zunis, sobaipuris y papagos, al menos los papagos del area de Santa 
Rosa (Gu Achi). Los gestos de la actuacion evocan ciertamente analogias 
con los pueblos. Esto es particularmente cierto en cuanto a los movimien- 
tos de derecha a izquierda que se practican en Gu Achi y en Quitovac y en 
cuanto al manejo del arco con la mano equivocada (Chesky 1942: 42). En 
Quitovac, la breve aparicion de los nanawicu solamente insinua una com- 
pleja coreografia. Se puede decir que tanto las acciones formalmente pro- 
gramadas como las improvisaciones se han reducido enormemente. Dada 
la naturaleza efimera de su ejecucion, no se puede decir, como de los 
tanoanos, que sus acciones esten equilibradas alrededor de una nocion de 
transgresion o, de acuerdo con la expresion eliptica de Hadelman, que 
“son manifestaciones ambulatorias de fronterismo” (1987: 548). Las con- 
notaciones morales que pudieron haber existido entre los hopis, son esca- 
samente discernibles aqui. Todo sugiere que al episodio de la caceria de la 
rata del desierto se le ha despojado de contenido a un punto donde sola¬ 
mente permanecen unos cuantos elementos jocosos. Ademas, los actos de 
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los nanawicu estan limitados al area ceremonial y no implican la partici- 
pacion de los asistentes. En el ritual de Gu Achi hay ejecuciones nocturnas 
de los payasos, y estan ausentes en Quitovac. Por ejemplo, las incursiones 
hacia el campo para imitar a los hombres que trabajan desyerbando (Mason 
1920: 21). Nada sugiere que en Quitovac hubiera actividades burlescas 
ademas de la caceria de la rata del desierto. Esto hace pensar que la caza 
misma es una forma de representacion cultural con fuertes connotaciones 
sexuales que persisten en forma explicita o disimulada. No olvidemos ade¬ 
mas, que Nawitco es un numen de fecundidad. Rusell dice que los papagos 
creen que Nawitco fue el responsable de la introduccion de la calabaza, un 
simbolo falico. Entre los pimas, se previene a las mujeres para que no las 
toquen, por miedo de que se enoje Nawitco (Russell 1980: 175). 


La temporalidad del ritual 

Un importante aspecto temporal del wi:gita es el papel de la Luna en el 
establecimiento de la fecha de la ceremonia. De acuerdo con la costumbre 
(aunque los testigos locales a veces son inexactos), el rito tiene lugar en la 
tercera noche siguiente a la luna nueva de julio. Esto establece la tempora¬ 
lidad interna del rito, cuyas partes diferentes o “grados” pertenecen 
variablemente a la cura, a la caza y al hacer Hover. Otro factor temporal 
externo se encuentra ligado a la ceremonia; se dice que el wi:gita debe efec- 
tuarse unas cuantas semanas despues del ritual del bura. La fecha de este 
ritual coincide con el inicio del nuevo ano en el calendario nativo, marca- 
do por el oscurecimiento de las semillas del saguaro (Fontana 1981: 37). 
Anteriormente las familias acampaban en los bosques de cactus, al noroes- 
te de Quitovac, y regresaban a sus villas para el ritual del venado a la hora 
de la desaparicion de la Luna (Jones 1971: 16). Esto era el inicio del perio- 
do llamado “mes de lluvia”. En aquel tiempo, el gobernador ( kowinal , pa- 
labra derivada del espanol “gobernador”) de Quitovac iniciaba cada dia 
haciendo una incision en un baston. Las dos ultimas incisiones serian los 
dias de la ceremonia del wi:gita. Una vez que se habia marcado el primer 
dia, se enviaba un baston similar a los gobernadores de los papagos en 
Caborca, Sonoyta, Represa Enrique, La Angostura, La Espuma y San 
Francisquito. Jones registra dos localidades mas, La Lezna y Los Camotes, 
que actualmente han perdido los lazos ceremoniales con Quitovac. Cada 
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gobernador reune a los indios vinculados en el wiigila (el gobernador de 
La Angostura, llamada Menager’s Dam en ingles, invitaba a la gente de 
Pisinimo y de Gu Vo). Esta costumbre de hacer incisiones en un baston 
para contar los dias es similar a la practica que senala Jones en Gu Achi; en 
1932 los dirigentes del ceremonial hicieron largos bastones con el fin de 
senalar el numero de dias restantes (1971: 8). 

La obsesion nativa por el tiempo en el wi:gita es evidente en la 
repetitividad del ritual. De este modo entendemos las promesas de los 
actores para participar durante cuatro anos consecutivos. El numero cua- 
tro es muy importante en el simbolismo y sentido de direccion de los pimas. 
Frecuentemente, se encuentra esto en la mitologia y los rituales (Lamphere 
1983: 760). En el mito de I’itoi y la Ho’ok Oks contado por Ventura Jose, el 
Hermano Mayor (I’itoi) ordena a la gente que cante durante cuatro dias y 
cuatro noches con el objeto de liberarse de la terrible Ho’ok Oks (“bruja”) 
(Jose 1983: 117). De manera similar, un hombre joven promete participar 
en la peregrinacion de la sal por cuatro anos sucesivos (Underhill 1969 b: 
213). Una vez que ha llegado al oceano, tiene que correr cuatro veces alre- 
dedor de los yacimientos de sal (Underhill 1969 b: 234). Ademas, como 
dicen Saxton, Saxton y Enos, un hombre joven pasaba por cuatro grados 
de iniciacion para llegar a la edad adulta: el primero consistia en matar un 
animal pequeno; el segundo era la peregrinacion de la sal; el tercero con¬ 
sistia en un encuentro imaginario con un mamifero o un pajaro, y el cuar- 
to era matar a un enemigo (1983: 122). La nocion de grados tambien es 
importante para los actores de wi:gita. Desafortunadamente, no se puede 
decir que la peregrinacion de la sal exista todavia como un rito de viaje, 
aun cuando se dan ciertas fases en las actuales peregrinaciones de la sal que 
corresponden al antiguo rito de iniciacion. La repeticion cuatrienial del 
wi:gita en Gu Achi es un programa teorico de tiempo, ya que el wi:gita de 
1919 se llevo a cabo seis anos despues que el anterior (Mason 1920: 14). 

Se puede imaginar un procedimiento desconocido que garantizaria la 
continuacion del wi.gila en la instancia hipotetica, en donde todos los ac¬ 
tores cumplieran de una vez sus cuatro anos prometidos. La regia de los 
cuatro anos de servicio parece ser una respuesta cultural a la necesidad de 
continuidad en el ritual. Es obvio el gran peso de esta labor y, en ocasiones, 
los candidatos renuncian a ella. Ciertamente las sanciones sobrenaturales 
que provoca la ejecucion incorrecta deben atemorizar a la gente. Una de 
estas sanciones es una enfermedad peculiar, la “enfermedad del wi:gita\ que 
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solo pueden curar los especialistas nativos. El miedo a esta enfermedad 
garantiza la estricta interpretacion del ritual. Los actores estan en un cam- 
po de fuerza con puntos determinados de entrada y salida, tanto al inicio 
como al fin del ciclo de cuatro anos. La fuerza es ambivalente, y solamente 
puede encauzarla la manipulacion ritual. Esta creencia se expresa en la 
secuencia terapeutica en las vallas, asi como en la curacion de la “enferme¬ 
dad del wi:gita”. 

Ademas, es posible que el aspecto coercitivo de la participation en el 
wi:gita se pueda rastrear hasta el ruego final en el mito de fundacion: “En- 
tonces una voz pidio que cada ano tuviera lugar en Quitovac, una fiesta en 
honor de Montezuma para celebrar el suceso”. Existen dos posibilidades: 
se puede considerar el wi:gita como el estatuto simbolico de la lucha en 
contra del monstruo de la laguna, lo que sostendria una tesis tanto meteo- 
rologica como sacrificial, o se puede considerar al wi:gita funcionalmente, 
alejando el presente de un caos primordial. En cualquier caso, el problema 
es evitar el regreso del monstruo y prevenir la regresion a una sociedad 
fragil amenazada por un genocidio primitivo. ^Es posible asociar la pro¬ 
mesa de cuatro anos de cada participante con los cuatro corazones del 
monstruo? Las explicaciones locales no dan una respuesta a esta pregunta. 

El conocimiento de un mito de fundacion en Quitovac sostiene convin- 
centemente la idea de una represion votiva. En efecto, suponemos que es 
menos una cuestion de honrar la memoria de los antepasados que de pre- 
sentar una solution valida a la supervivencia de la humanidad. Al situar el 
origen del wi:gita dentro de un episodio belico, la explication papaga pro- 
mueve la idea del wi:gita como un combate en contra de fuerzas nefandas, 
centrado primero en la figura del ne:big, “monstruo marino”, y luego en 
contra de los influjos patologicos que aumentan los males causados por el 
medio acuoso. En cierto modo, parece que el ritual de muerte del ne:big 
cierra oficialmente un registro anual. No observar el wi:gita seria en un 
sentido detener la marcha del tiempo. Un mundo ordenado es aquel en el 
cual el tiempo esta regulado, en el que los intervalos entre los diferentes 
“marcadores” se respetan y en el que las acciones conmemorativas estan 
sujetas a restricciones cronologicas. Estas restricciones son las mismas que 
gobiernan un espacio que se orienta y alterna con trayectorias determina- 
das y posiciones cambiantes. Por tanto, no se evoca simplemente al tiem¬ 
po, sino que se le reproduce a traves de procedimientos, los cuales, para ser 
eficaces, requieren un alto grado de ritualizacion. 
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Otro indicador de que el wi:gita se enraiza en el marco social del tiempo 
es la discusion de los organizadores que tiene lugar en sus reuniones tradi- 
cionales. Durante la noche, en la casa ceremonial, comentan sobre las re- 
glas de ejecucion y el orden de las secuencias. Parece que las elaboraciones 
tecnicas, mas que las explicaciones simbolicas, fueran los problemas del 
gobernador y sus asistentes. Su principal interes es el calendario, con el fin 
de elaborar el conjunto de fechas lunares (el haz delgado de luz que marca 
la aparicion lunar sirve como referenda para el conteo). Sin embargo, 
debe explicarse que estas reuniones nocturnas, concernientes a la perfecta 
ejecucion del wi:gita, son tambien ocasiones para discutir asuntos de la 
comunidad. Los encuentros se hacen una vez al mes, en luna llena, y cada 
vez se fija la fecha para la reunion siguiente. 

No es de sorprender que el wi:gita funcione como medida de tiempo y 
que inicie una fase de crecimiento basado en el de la Luna. El ritual tam¬ 
bien marca el tiempo de muerte por el caracter “crepuscular” y nocturno 
de su primera fase, con un periodo siguiente de germinacion de las plantas. 
Un informe de los habitantes de Quitovac, de 1987, ilustra la existencia de 
una obligacion de celebrar el wi:gita. Dice: 

La ceremonia del wi:gita la efectuamos para solicitar al creador (I’itoi) que 
llueva en la celebracion; se utilizan la danza y el canto tradicional, ejecutados 
por el jefe mayor, quien es descendiente directo de Dios y que tiene la obliga¬ 
cion de hacer respetar las normas que nos rigen por medio de la ensenanza. 

El texto tiene un doble interes. Por un lado, revela una mezcla de 
Montezuma/Litoi y Dios (Tiosh), “el Creador”, en la cual el heroe cultural 
se funde con el demiurgo. En un cierto sentido, la asimilacion esta justifica- 
da por la accion civilizadora de I’itoi, “descendiente directo de Dios”. Asi, 
esta expresion especifica una relacion ontogenica entre el fundador y el 
que ejecuta el ritual. Por otro lado, muestra un lazo entre el orden del 
grupo humano y lo sobrenatural. Esta necesidad ritual no se deriva de 
ninguna revelacion trivial, sino que se establece a traves de un descendien¬ 
te patrilineal directo. De este modo se afirma el origen de la autoridad, 
basada en una escritura autentica, cuya fuerza deriva precisamente del 
hecho de que el mito es tambien un codigo para la organizacion de la 
sociedad. Por tanto, el wi:gita aparece como un cierto tipo de himno de 
fuerza celebrante y como instrumento para gobernar y controlar la vio- 
lencia. Al principio, fue por estos medios que Montezuma pudo mantener 
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su autoridad sobre la gente. Mas tarde el texto pone enfasis en la ensenanza 
de las ceremonias. Paradojicamente, es una epoca en que estas ultimas se 
estan desintegrando, lo que la actividad pedagogica del jefe mayor de 
Quitovac considera de extrema importancia. Puesto que todos los detalles 
del ritual conceden gran importancia a los preparativos, explicar el ritual 
es conservar las fuentes de poder. 

El papel de la Luna en el wi:gita exige un examen de las similitudes con 
otras practicas rituales. Un ejemplo apropiado lo constituye el aislamien- 
to ritual de las mujeres jovenes durante sus menstruaciones en un lugar de 
descontaminacion. En epocas anteriores, esto se hacia en una cabana al 
lado de la casa o, de acuerdo con los actuales informantes de Quitovac, en 
un sitio dentro de la casa principal. En opinion de todos, los ciclos regula- 
res de la Luna tienen un aspecto peligroso. Los eventos astronomicos irre- 
gulares son aun mas peligrosos; por ejemplo, durante los eclipses (honamu 
masath task), las mujeres deben permanecer ocultas. Los registros indige- 
nas afirman que los peligros asociados con el eclipse provienen del hecho 
de que el Sol y la Luna llevan a cabo un acto sexual, que se considera 
violento, cuyo influjo determinaria la mutilacion o deformidad en un nino 
no nacido. Velarde, a principios del siglo xviii, describio el terror que cau- 
saban los eclipses a las pimas: “cuando hay truenos y se eclipsa el Sol o 
Luna, dan muchos gritos” (Gonzalez 1977: 60). Esta creencia subraya el 
aspecto sacrificial de la union de los cuerpos celestes gemelos y puede, en 
cambio, explicar el simbolismo esoterico del wi:gita. A saber, este rito reve¬ 
la el caracter asimetrico de la relacion Sol/Luna. Todas las acciones del 
ritual estan encaminadas, en efecto, a celebrar a la Luna y a alejar al Sol. 
Velarde tambien senala que las pimas tienen poco interes en el Sol: “Al Sol 
reconocen en alguna manera, pero no como deidad; y asi no le dan adora- 
cion ni le tributan ningun obsequio, y solo parece lo miran como a cabeza 
de que les proceden sus frutos, que les alumbra y les da calor, sin mas 
reflexiones o discursos” (Gonzalez 1977: 60). La importancia de la Luna en 
la cosmologia nativa se puede adivinar a pesar del silencio de los mas 
tempranos cronistas: “observan otras supersticiones que omito, por ser 
mas simplezas de gente ruda que otra cosa” (Gonzalez 1977: 60). 
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Reglas de ejecucion, libertad de interpretacion 

No debe pensarse que el wiigita es un suceso ritual intangible, cristalizado 
por los siglos en formas inmutables. Por tanto, evaluar sus variaciones es 
una ardua tarea. Para empezar, el trabajo de Hayden nos permite percibir 
las modiflcaciones principales de los ultimos 50 anos. Sus comentarios 
tambien suscitan importantes cuestiones tecnicas relativas a la representa- 
cion del wiigita; contrapone la firmeza, el rigido cumplimiento del detalle 
y la inmutabilidad de los rituales de los indios pueblos a la “fluidez” de las 
ejecuciones que observo entre los papagos (1987: 312). Esta dicotomia no 
se sostiene completamente. Para estar seguro, Hayden establece la diferen- 
cia entre las “caracteristicas primarias” del wiigita y los detalles de ejecu¬ 
cion. Los cambios que se distinguen en el de Gu Achi entre 1936 y 1945 
incluyen no solamente a los actores (la muerte de un dirigente ceremo¬ 
nial), sino las preferencias personales en la eleccion de los atuendos, por 
ejemplo, los delantales de los nanawicu. Ademas, en la ejecucion de 1945 
existieron innovaciones en las canciones. Hayden hace la interesante ob- 
servacion de que los cambios eran resultado de experiencias oniricas. Mues- 
tra que cada wiigita contenia nuevas canciones, aprendidas en los suenos, 
que promovian cambios en las secuencias del ritual. Hayden rechaza la 
idea de Jones de que las descripciones dramaticas de la siembra con nubes 
y el crecimiento de los retonos del maiz ocurrian en la misma secuencia. 
Hayden observo, por el contrario, que la introduccion de nuevas cancio¬ 
nes en cada wiigita provocaba cambios en el orden y el contenido de las 
secuencias (1987: 225). Los dirigentes ceremoniales son especialistas en 
suenos, y a traves de sus suenos se defmen las secuencias. Por otro lado, de 
acuerdo con mis informantes, en el wiigita contemporaneo de Quitovac, el 
enfasis esta en las canciones repetitivas y estereotipadas, sin innovaciones. 

Debemos reconocer que la presente situacion de Quitovac es muy dife- 
rente de la que describio Hayden para Gu Achi, en la cual el wiigita se 
mantiene solamente por dos grupos y en donde el repertorio de canciones 
ha disminuido enormemente. La reduccion en el numero de canciones 
implica un retraimiento y un deseo defensivo en cuanto a la preservacion 
del conocimiento por medio de la memorizacion de unos cuantos textos 
que continuan en poder de los dirigentes ceremoniales. Esto es aun mas 
importante puesto que las canciones son los “textos” para la coreografia 
del dia y acompanan las acciones de la noche, parte terapeutica del ritual. 
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La repeticion de las canciones, entremezcladas con lamentos, sirve de pau- 
ta para los movimientos de los brazos, levantados alternativamente, y de 
los pies, que golpean el suelo en cadencia. En Quitovac, es imposible un 
recuento de la totalidad de las canciones, puesto que los cantantes son mas 
guardianes de una tradicion que se esta extinguiendo, que especialistas en 
un area particular del conocimiento. El exito del wi:gita reside en la deter- 
minacion y buena voluntad de estos dirigentes mas que en su capacidad 
como practicantes de una tradicion oral que desaparece. 

Por tanto, el wi:gita tiene, en cierto modo, una estructura fija pero aun 
manipulable, que permite la incorporacion de nuevos elementos. A pesar 
de esta fluidez, no debe olvidarse que ciertos aspectos del wiigita corres¬ 
ponded como en muchos rituales en las comunidades de indios pueblos, a 
criterios fijos que lo hacen, como dice Hayden, un “ritual minuciosamente 
detallado, fljo e incambiable” (1987: 312). Hayden afirma que, al final del 
wi:gita de 1945, el dirigente ceremonial anuncio que el ritual entero tenia 
que repetirse el proximo ano, por que la vigesima cancion no se habla 
terminado antes de que se pusiera el Sol. Esta observacion repite el interes 
de los participantes de Quitovac en las reglas y movimientos dentro del 
area ceremonial. Probablemente en todos los wi:gita, el protocolo impone 
una estructura formal en ciertas operaciones sin cuyo meticuloso desarro- 
llo el ritual se anularla. 

Ademas, las canciones eran el objeto de tres tipos de sanciones: tempo¬ 
ral (como me dijeron, cantarlas fuera del periodo ceremonial serla un 
riesgo de muerte), espacial (las canciones solamente se pueden cantar den¬ 
tro del area ritual) y, finalmente, sexual (a las mujeres no se les permitla 
conocerlas), observacion confirmada por Underhill (1969 b: 137). Tales 
reglas, que relacionan el wi:gita con los rituales de los grupos pueblos, 
tambien se expresan en las inquietudes de los dirigentes ceremoniales res- 
pecto a la fiel reproducion de las canciones. La exigencia de perfeccion 
durante la ejecucion atane a la fidelidad en la reproduccion mas que a la 
estetica. Busca fines espedficos, especialmente bienestar fisico y moral y la 
atraccion de la lluvia. 

La nocion de transgresion parece ser dominante. Por ejemplo, mien- 
tras se cruza el area ceremonial, el asistente de cada grupo tiene la tarea de 
rociar harina de malz en el camino. Las huellas de pisadas que queden 
sobre la harina no deben borrarse, por lo que se obliga a los espectadores 
a caminar alrededor de ellas. Los movimientos de los dirigentes son parti- 
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cularmente importantes, y sus huellas se protegen cuidadosamente. Tam- 
bien esta prohibido dejar caer objetos ceremoniales, porque esto expone a 
una desgracia. En general, los pimas y los papagos creen que la enfermedad 
puede desatarse al manejar objetos peligrosos descuidando los preceptos 
de Montezuma/Hermano Mayor (Bahr 1983: 176). 

Asi, el wi:gita se vuelve un generador de enfermedad. Guiado por las 
declaraciones del chaman Gregorio, Bahr inhere un punto interesante re- 
lativo a este asunto, confirmado por la informacion de Quitovac: la ener- 
gia del ritual se transhere a los atavios y objetos del wi:gita, como es el caso 
de las imagenes de las nubes empleadas en la procesion final. Bahr senala 
que tales imagenes no son patogenicas en si mismas, sino solo como ele- 
mentos de wi:gita (Bahr, Gregorio, Lopez y Alvarez 1974: 23 y 32). Esta 
concepcion de enfermedad se repite en los procedimientos terapeuticos. 
De hecho, el paciente no se cura por medio de las nubes, sino por la repro- 
duccion modesta y simplificada de estas en el wi:gita. La curacion esta en 
manos de los “sopladores”, quienes son especialistas en la liturgia (Bahr 
1988 a: 76). Podemos concluir que la ceremonia nos remite a dos procesos: 
uno patogenico y el otro ortogenico, unidos por una fuerza animante. En 
cualquier aspecto, la ceremonia inspira una pregunta acerca de la relacion 
causal entre el ritual y el mito de origen. El monstruo de Quitovac, a pesar 
de ser canibal, parece ser un fortificador energetico. Asi, el obsequio de 
Montezuma a los papagos de un trozo de corazon del monstruo -’’dia¬ 
mante” o “santo”- expresa simbolicamente la transmision de una fuerza de 
generacion en generacion. Uno siente ambigiiedad en esta devocion, la 
cual tanto celebra la hazana de Montezuma, como honra una cierta ener- 
gia que es necesaria para la supervivencia humana. Por esto podemos per- 
cibir la logica oculta del wi:gita examinando dos de sus intereses basicos: la 
prosperidad (de los individuos y de la comunidad) y la enfermedad fisica. 
Para regresar al tema de la transgresion de las reglas, un delito tanto anula 
el ritual como libera un caudal de energias perjudiciales. Debido a que los 
miedos inconscientes regulan los actuales wi:gita de Quitovac, uno puede 
entender por que las mujeres, como criaturas peligrosas, estan excluidas 
de la instruccion de los rituales. Se les obliga a guardar silencio y no se les 
permite cuestionar los significados de los rituales que observan (Underhill 
1985: 82). 

En lo que toca a las canciones, parece crucial el problema de la relacion 
entre las partes programadas y las improvisadas. De acuerdo con Jones, 
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durante el wi:gita de Gu Achi una linica costumbre combina la regulation 
con la improvisation. Cada una de las aldeas que participaron en el wi:gita 
(cuatro, quiza) presentaron canciones compuestas por un grupo de ocho 
personas. Una vez que se hubieron aprendido, fueron interpretadas ne 
varietur. Esta costumbre permitla la integration de los grupos de diferentes 
aldeas en el mismo ritual (Jones 1971: 27). Jones tambien dio la hipotesis 
de que en el pasado la poblacion de Gu Achi siguio la costumbre de repetir 
un corpus fijo de canciones, tal y como es la regia en Quitovac. Los infor- 
mantes de este ultimo sitio dan la impresion de que el papel del compositor 
nunca ha existido y que las personas encargadas de transmitir las cancio¬ 
nes, eran mas bien repetidoras que creadoras. Realmente, la information 
sobre este punto es demasiado debil como para establecer la relation entre 
la repetition y la invention. El argumento funcional de Jones, de que las 
acciones de los compositores de Gu Achi eran modos de regular una com- 
plejidad inmanejable, diferente, es plausible en cuanto a que nos permite 
ver la solution nativa a una doble dificultad: la de establecer un programa 
ritual y la de permitir el enriquecimiento de la tradition a traves de la 
creation individual de nuevas canciones. 

El ejemplo de Quitovac, por otro lado, muestra la manera como dos 
pequenos grupos locales mantienen una costumbre amenazada por seguir 
al pie de la letra las instrucciones del ritual y los textos de las canciones. En 
esta comunidad, el principal problema no es anadir un conjunto de can¬ 
ciones, sino salvar los textos del olvido a traves de la recitation fiel y la 
ensenanza rigida. Desafortunadamente, las oscuridades estilisticas y de 
lexico, con frecuencia en forma arcaica, hacen casi imposible la interpreta¬ 
tion de la liturgia papaga. Los movimientos y la mimica ritual son una 
manera de comunicacion entre los actores. Especialmente importante en 
esta consideration es el lanzamiento de los montones de tierra y la caza de 
la rata del desierto. Ambos requieren de un largo entrenamiento y provo- 
can la reticencia de aquellos que se sienten insuficientemente entrenados. 
La ultima objecion no es solo una formalidad, puesto que los err ores du¬ 
rante el ritual, tal y como hemos visto, pueden provocar la grave conse- 
cuencia de la “enfermedad del wi:gita” tanto para los actores como para los 
espectadores. 

En una version de Gu Achi del mito de origen del wi:gita, un nawicu, tal 
vez el original, establecio simultaneamente reglas para la ejecucion del 
ritual y para la fundacion de Gu Achi y otros cuatro poblados, reglas que 
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celebrarian la cosecha y atraerian la lluvia (Hayden 1987: 275). De este 
modo, el mito justiflca la formalizacion del ritual. A mi entender, ya no 
hay ningun recuerdo en Quitovac repecto a alguna de las instrucciones de 
Montezuma relativas a la ejecucion del wi:gita. Realmente, el mito de ori- 
gen actual probablemente es mas simple que las versiones mas antiguas. 
Tambien es posible que los papagos de las reservaciones en los Estados 
Unidos, conozcan el mito “septentrional” del nawicu y hayan extendido 
este conocimiento en la region de Quitovac. En relacion con la ejecucion 
del ritual, Jones insiste en que las actividades de los diez dias que preceden 
ambos wi:gita son meramente ensayos. De acuerdo con el, este periodo se 
emplea para entrenar a los sustitutos de los actores muertos. 3 Entre otras 
funciones, esta fase de ensayo liminal da la forma final al repertorio y 
asegura la coordination de las canciones. Los informantes de Quitovac me 
han dicho que el aprendizaje del wi:gita dura varios anos y sigue reglas 
precisas. Asl, se pueden ver dos metodos de initiation para los participan- 
tes del wi:gita: uno, codificado, sujeta a sus candidatos a pasos progresivos 
y ensena un corpus de canciones definido, el otro, improvisado, se orienta 
a problemas causados por deserciones, renuencia a participar y conflictos. 
Actualmente, aqui y en cualquier sitio entre los indigenas, las grabadoras 
contribuyen al aprendizaje de las canciones. Frisbie senala que en los grupos 
sudoccidentales las canciones curativas se estudian cuidadosamente oyendo 
varias veces las cintas antes de que se ejecuten (1980: 332). Sin embargo, esta 
tecnica todavia es poco comun entre los papagos mexicanos. 

Los testimonies orales reunidos en este siglo atestiguan una incesante 
remodelacion del wiigita. Esta reformulation ocurre en la sintaxis de la 
ceremonia, el compromiso de los actores, los metodos de aprendizaje y la 
estructura social. Los testimonies cubren dos periodos: las decadas de 1930 
y 1940 (Jones 1971 y Hayden 1987), y la de 1980. Sin embargo, Bahr inten- 
ta regresar al siglo xix en el estudio de la relacion entre cristiandad y “estado 
que defendio el indianismo”, y el papel del wiigita en el establecimiento de 
la identidad etnica papaga (Bahr 1988 a). Estas observaciones se insertan 
en un esquema comparative regional que incluye la pascua yaqui, el keruk 
de los yumas de Riverine y el wiigita: tres rituales que interactuan, ya sea 
para integrarse o para oponerse a la cristiandad (Bahr 1989). 


3 Esto lo repite Hayden (1987: 294). 
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LOS GRUPOS DE INCLUSION Y LAS AFILIACIONES DE LINAJE 

En su estudio comparative de los wi:gita de Quitovac y Gu Achi, Jones 
explica la mayor complejidad de este ultimo por el gran numero de aldeas 
que participan en el. El caracter mas simple del ritual de Quitovac no 
deriva, en mi opinion, de consideraciones demograficas. Hasta la decada 
de 1950 el rito de Quitovac atrajo a participantes de una vasta area con 
muchas aldeas. Pero solo una porcion de estos participantes desempena- 
ron papeles ceremoniales. El resto -parientes e invitados- estuvieron pre- 
sentes como espectadores. Los papagos mas viejos sostienen que el numero 
de observadores solia llegar a mil, pero la simple division en dos grupos de 
inclusion y el numero total de actores ceremoniales no han cambiado de la 
decada de 1920 a la fecha (Davis 1920). De este modo, los dos wiigita se 
organizaban de manera diferente (dual simple y multiple compleja), aun 
cuando sus ideologias eran basicamente las mismas. El wiigita de Quitovac 
es dualista, tanto cosmologicamente (la oposicion entre los gemelos celes- 
tiales, el Sol y la Luna), como sociologicamente (dividiendo las aldeas en 
dos grupos). Sin embargo, no es posible relacionar los grupos de inclusion 
ya con las mitades papagas tradicionales, ya con cualquier orden unilineal 
mas pequeno de dos grupos de origen. 

Relacionemos ahora el grupo de origen que se debe al simbolismo 
direccional. La disposicion del espacio en el wiigita revela una doble orga- 
nizacion del espacio ritual: norte-sur y este-oeste. El primero se refiere a la 
relacion entre la valla y las ramadas. En la actualidad este eje se asocia con 
dos grupos sociales diferentes, uno de origen local y otro de los Estados 
Unidos. Sin embargo, contrario a la actual geografia, el grupo de los Esta¬ 
dos Unidos ocupa la posicion ceremonial del sur y el grupo local toma el 
norte. Los informantes locales indican que este arreglo ha cambiado a 
traves de los anos. Al principio, una valla la ocupaban los habitantes de 
Quitovac y la otra era para los habitantes de las aldeas o las rancherias 
aledanas. En la decada de 1940, el grupo de Quitovac mantenia su valla, 
pero la otra la ocuparon los papagos de la Reservation de Sells (Estados 
Unidos). Finalmente hoy, el llamado grupo de Quitovac se compone de 
papagos estadounidenses, de los cuales solo algunos mantienen lazos de 
origen, reales o ficticios, con las familias originales de Quitovac. En medio 
de todo, esto es una insistencia de que un grupo de gente esta unido a la 
localidad. 
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Paradojicamente, los verdaderos linajes ajenos a Quitovac son los que 
intentan establecer una relacion genealogica con la localidad. En esto ve- 
mos una manipulation tanto de criterio genealogico como residencial por 
parte de los papagos extranjeros. Pero al enfrentarse con la imposibilidad 
de reclamar uno u otro, los papagos estadounidenses establecen un nuevo 
criterio de pertenencia que excluye a los verdaderos residentes de la comu- 
nidad de participar en el wi:gita. Definen la participation en el grupo con 
el criterio de afiliacion de tipo “territorial”, en un sentido religioso. El mito 
de la fundacion del wi:gita explica parcialmente la importancia de esta 
estratagema. Es, en efecto, una cuestion de consolidation de la afiliacion 
establecida por Montezuma, de quien los papagos se consideran hijos. 
Esta genealogia se establece en un sitio particular: Quitovac. En esta forma 
el caracter magico del wi:gita es inseparable del lugar donde se realizo la 
proeza del heroe. Desde el punto de vista de los actores, el ritual perderia 
su eficacia si no hubiera una clara manifestation de un lazo de union entre 
los ejecutantes y el territorio. Por eso, el wi:gita no parece ser un ritual 
universalizante. Por el contrario, elige e impone a los grupos de origen la 
tarea de cumplir el ritual del linaje tribal. Bahr considera que la celebra¬ 
tion del wi:gita sin un sacerdocio centralizado, permite la union de todos 
los grupos papagos en un cierto tipo de nacionalidad (1983: 136). Sin 
embargo, como veremos mas adelante, existen consideraciones adiciona- 
les y especiales que surgen de la migration de papagos a los Estados Unidos 
y el miedo concomitante de la perdida de los territorios ceremoniales en 
Mexico (los mas importantes de todos, la aldea de San Francisquito, para 
las devociones anuales a San Francisco, y Quitovac para el wi:gita). 


La alineacion este-oeste 

Abordaremos ahora con mas detalle la cuestion del simbolismo este-oeste. 
Esta orientation corresponde, como ya se ha dicho, a una oposicion celes¬ 
tial: Sol/Luna. A esto se anade una oposicion entre dos tipos de lluvia: la de 
las montanas (violenta), que cae en la estacion seca de junio y julio y que se 
espera ansiosamente, y la del mar (suave), que cae esporadicamente en la 
estacion humeda de octubre a diciembre. El interes especial de los papagos 
en el oeste se muestra en un detalle del wiigita, el uso de un atuendo decora- 
do con un disco solar. De acuerdo con una mujer de Pozo Prieto, la proce- 
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sion debe acercarse a tres diferentes posiciones ubicadas en el lado oeste del 
area ceremonial. Las dos posiciones de los extremos pueden representar 
los puntos solsticiales, y el intermedio, el equinoccio de la trayectoria del 
Sol. Sin embargo, esta explication no la proporciono esta informante. Por 
otro lado, Bahr hace hincapie en la importancia del este para todos los 
pima-papagos como la residencia de las almas de los muertos (Bahr 1988 
a: 76). El que el wi:gita fije la Luna en el este corresponde con esta creencia. 

Otro elemento del wiigita que puede relacionarse con los puntos cardi- 
nales, es la disposicion de los monticulos de tierra frente a las casas. Uno 
puede especular -los papagos no lo han dicho asi- que los monticulos 
forman parte de un cosmograma. Esto se apoya en la distribucion de los 
cinco monticulos como una cruz con un punto en el centro; el monticulo 
central corresponde al que esta coronado con plumas de aguila en medio 
del area ceremonial. Ademas las acciones frente a las casas reproducen en 
forma mas sencilla las ejecutadas en el area ceremonial. De acuerdo con los 
participantes, estas acciones y las del area ceremonial son bendiciones para 
las familias. Ademas, los actos frente a las casas conciernen tanto a la caza 
(el grupo dirigente dispara flechas a los monticulos) como a la agricultura 
(se rocia harina de maiz en el suelo). De este modo, los actos frente a las 
casas comprenden un ritual dentro del ritual. 

Uno puede suponer que la distribucion quintuple de los monticulos 
representa tanto al universo, con sus puntos cardinales, como al area cere¬ 
monial, que por si misma, por metonimia, representa una casa. Finalmen- 
te, cada monticulo podria representar tambien un grupo residencial o de 
parentesco, o aun -si uno compara lo anterior con la exegesis de Underhill 
(1969: 139)- un campo cultivado. El elemento compartido de rociar los 
monticulos apoyaria esta idea. Finalmente, es importante entender que 
los wi:gita miniaturas que se ejecutan frente a las casas conectan a las fami¬ 
lias de las aldeas tanto con el ritual como con las relaciones de parentesco 
representadas por las familias visitantes. Como ha observado Cano Avila, 
los danzantes, despues de detenerse en las casas verdaderas, tambien lo 
hacen en los campamentos temporales cercanos al area ceremonial (1979: 
138). El hecho de que estas visitas se entiendan como curativas enfatiza 
enormemente su importancia. 
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SuPLICA TERAPEUTICA, SACRIFICIO Y PETICION DE LLUVIA 

Todos los informantes estan de acuerdo en que una funcion esencial del 
wi:gita consiste en mantener las energlas ambientales en equilibrio 
homeostatico. Sin embargo, de manera no sorprendente, el ritual tam- 
bien es un vector de enfermedad, causado por la ineficaz manipulacion de 
dichas energias. Entre las secuencias terapeuticas hay una en que los parti- 
cipantes rascan el suelo para despues ensuciar sus cuerpos y caras con el 
polvo. Estas acciones se interpretan localmente como una purificacion 
con agua, para la cual la tierra es un sustituto simbolico; se frotan las 
manos y la cara como si la tierra fuera liquida. Esta aparente rareza con¬ 
ceptual se puede comparar con un episodio mas tardio en el cual un paya- 
so dispara una flecha hacia el Sol con el fin de poner en libertad un chorro 
de agua. La relacion entre la tierra y el agua es validada y mediada por la 
figura lunar que preside los movimientos de los fluidos. En todas partes los 
papagos estan atentos a este tipo de fenomenos, a los cuales pertenece, por 
ejemplo, la secrecion de savia. De acuerdo con la costumbre local, los ar- 
boles solo se derriban durante la luna llena para evitar la putrefaccion de 
la madera. Cuando hay luna nueva y cuando la savia esta saliendo, los 
vegetales se encuentran repletos de agua. Ademas los caballos se castran 
solamente en el ultimo cuarto de la luna, cuando su sangre es espesa. Du¬ 
rante el primer cuarto, se considera que la sangre es fluida y la operacion 
implica el riesgo de una hemorragia. De manera similar, las menstruaciones 
se relacionan con el ciclo lunar. 

Asi, la Luna aparece relacionada con la dinamica de los fluidos, parti- 
cularmente del agua. Es posible que las funciones curativas del wiigita se 
deriven de estas funciones hidraulicas. Las lluvias fertilizantes que se invo- 
can en un wi:gita, poseen en este caso poderes curativos. Se recuerda que en 
el ritual mas antiguo, al final de las cacerias del venado, los actores se 
banaban en la laguna de Quitovac. Corrian hacia ella y al primero en 
llegar, dicen, se le recompensaba con una mujer joven. Confirmada o no, 
esta creencia destaca la relacion entre la velocidad y la actividad erotica o 
la fecundidad. Anteriormente he descrito como la accion de cubrir el cuer- 
po con polvo iguala el area ceremonial con un cuerpo de agua. De este 
modo, existen muchos signos de que el espacio fisico en el cual se ejecuta el 
wi:gita reproduce la primitiva laguna en donde Montezuma mato al mons- 
truo, una victoria celebrada en el ritual. 
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De hecho, las acciones de caceria de los payasos ceremoniales apoya 
esta tesis, tanto porque sus disparos de flechas producen lluvia como por- 
que sus gestos y los golpes que redprocamente se dan en las nalgas los hace 
parecer, de acuerdo con un informante, “como si se estuvieran banando 
unos a otros en la laguna”. La discreta sexualidad de este episodio se refuerza 
por slmbolos explicitos, tales como los rabos de coat! que los nanawicu 
antiguamente usaban colgados alrededor de sus cuellos. El coat! ( Nasua 
nasua) o chulo en el espanol local, tambien se conoce en la localidad como 
el u koson grande”. Esta asimilacion taxonomica del coat! al koson esta de 
acuerdo con el uso ritual del rabo en la “caza del koson’. La misma practica 
de decorar el pecho con el rabo o piel de un animal, ocurre tambien en el 
wi:gita de Gu Achi, en donde los danzantes usan la piel del basaride 
(.Bassariscus astutus), animal conocido en Mexico como cacomiztle. 

En las decadas anteriores, las bromas de los nanawicu eran esenciales 
para el wi:gita. Enormemente reducidas en la actualidad, todavia conser- 
van un codigo simbolico. En el pasado, el proposito de la carrera final de 
los dos payasos era la separacion de los ganadores. La etnografia de la 
carrera entre los pimas y otras sociedades suroccidentales (los indios pue¬ 
blos en particular), muestra una relacion constante entre la velocidad y la 
busqueda de la fertilidad cosmica. Esta relacion, como hemos visto, esta 
motivada implicitamente. Por ejemplo, en los recuerdos del padre de Chona, 
la carrera tenia la intencion de causar la alteracion de la mente, en particu¬ 
lar las “visiones” (Underhill 1985: 47). 

En cierto modo, el sacrificio del koson parece ser el punto central del 
wi:gita. Este acto sirve para provocar la llegada de las lluvias, simbolizada 
por el hecho de transportar un arcoiris y un dibujo del Sol y por el amon- 
tonamiento de ramas de ocotillo sobre la espalda del ultimo danzante de 
la fila. Las semillas del ocotillo, que se colocan a un lado y mas tarde se 
comen, simbolizan todas las plantas cultivadas. La palabra koson se aplica 
a diferentes roedores, incluyendo la rata almizclera ( Ondatra ) y el cazon o 
rata magueyera ( Neotoma ). Nabhan, Rea, Reichardt, Mellinck y 
Hutchinson restringen el termino koson a la rata magueyera de garganta 
blanca ( Neotoma albigula) (1982: 137). Russell advirtio la dificultad de los 
pimas para identificar este roedor. Observo que en tiempos pasados se 
comia el animal localmente llamado koson (1980: 80). Tambien se comia 
entre los papagos, aunque ellos lo consideraban un animal sagrado. El uso 
del koson como alimento esta claro en la imitacion de los nanawicu, quie- 
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nes rapidamente lo matan con un golpe de lanza, lo despedazan y lo consu- 
men (Cano Avila 1979: 142). 

De aqui en adelante consideraremos la funcion de pelagopompo ” atri- 
buida al koson por una informante en la segunda version del origen del 
wi:gita, que se aclara en el mito de los “Ninos Vivos” (Underhill 1944: 12). 
Sumariamente, este mito afirma que un joven cazador perseguia a un te¬ 
jon “ dentro de su agujero. El hoyo se hizo mas grande y se lleno de agua, 
lo cual causo una inundacion que amenazo con destruirlo todo. La gente 
consulto a los chamanes, quienes aconsejaron hacer ofrendas de plumones 
de ave y turquesas. Las ofrendas no aminoraron la inundacion, por lo cual 
se decidio sacrificar a dos ninos y dos ninas. Cuando se les arrojo al aguje¬ 
ro, la inundacion se detuvo. Desde entonces estos ninos, que se considera 
que todavia estan vivos, han sido los objetos de peticiones de prosperidad, 
de bienestar y de germinacion de las cosechas. 

En la historia, el tejon aparece como el transportador del mar y el 
precursor de la inundacion. El sacrificio de los ninos, en este caso, es una 
necesidad para la supervivencia humana. Se puede percibir aqui un “siste- 
ma de transformacion”, en el sentido de Levi-Strauss, en donde el tejon 
ocupa el lugar del koson. La ofrenda inicial de plumones suaves del mito 
del norte para detener la inundacion ayuda a dilucidar el uso de plumones 
de aguila ( wi:g ) en el drama ritual del sur. Con esto en mente, podemos ver 
un sistema global de significado para ambos mitos, pero una ambigiiedad 
que oscila entre una suplica de lluvia y un imperativo de control de las 
aguas. Al presente no hay una evidencia absoluta de que que en el pasado 
existiese una relacion entre el wiigita de Quitovac y el mito de los “Ninos 
Vivos”. En favor de una posible relacion esta el hecho de que la gente de 
Quitovac conozca en la actualidad acerca del wi:gita de Gu Achi y su mito 
sacrificial asociado. 

El proposito de las canciones y la musica del wi:gita es la atraccion de la 
lluvia. Gonzalez escribe que los cencerros, campanillas y conchas en la 
vestimenta del wiigita de Quitovac tienen como razon el proposito de “ate- 
morizar” a los espiritus de los animales del desierto, los cuales impedirian 
el advenimiento de la lluvia (1981: 11). Este detalle curioso implica que 


*** Esto es, se atribuye al koson la fabulosa facultad de transportar el mar [N. de E.]. 

**** En Mexico reciben el nombre de tejon dos carnivoros diferentes: un mustelido ( Taxidea ), o 
tejon norteno, al que se refiere este mito, y un procionido ( Nasua ), tambien llamado coati [N. de E.]. 
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algunas criaturas del desierto tienen una funcion contraria al koson, lo 
cual parece sorprendente. No pude confirmar el supuesto de Gonzalez 
despues de haber tenido amplias discusiones con la gente de Quitovac. 

En el Llano del Kuku tres hombres, sentados juntos, con un cuarto 
hombre detras de ellos, hacen rmisica durante todo el ritual. Su unico 
instrumento es una cesta. En el espanol local esta cesta se llama “corita”, 
termino empleado solamente para las cestas pagagas, que ellos llaman 
hu:ha. Sostenida entre las piernas, funciona como una camara de resonan- 
cia cuando se raspa un hueso (la mandibula o una tibia anterior de vena- 
do) con un palo con incisiones. Las canciones, inaudibles para los especta- 
dores del area ceremonial, tienen como proposito atraer la lluvia. 
Solamente los musicos conocen las letras. Se sientan con las piernas exten- 
didas como si estuvieran petrificados bajo la ramada, abandonandola solo 
por breves instantes durante la noche y hasta el fin del ritual al siguiente 
dia. Antiguamente las mujeres a cargo de la canasta ceremonial (la petaca 
o wasa), les llevaban bebidas fermentadas (tepache). 

Las canciones requerian de un largo periodo de aprendizaje. Underhill 
proporciona la traduccion de una de ellas: 

Toda clase de nubes juntas, 

sus cabezas elevadas. 

Y con eso, ellos fueron 

arrancando plumas blancas de sus pechos: se fueron (1979: 51). 

En este fragmento se ve la importancia de las plumas, probablemente plu- 
mones, como sustituto de las nubes. Chona le dijo a Underhill que, en su 
opinion, el plumon bajo la cola del aguila, al que se atribuye la atraccion del 
agua, era “casi lo mismo que la lluvia” (Underhill 1985: 49). En la peregrina- 
cion de la sal, de acuerdo con la misma autora, el plumon del aguila se 
ofrecia a los volcanes del Pinacate y a otros lugares en donde la gente se 
detenia por agua (Underhill 1980: 163). Uno pedia la ayuda de estos volca¬ 
nes antes de beber. En el mito de I’itoi y H’ok Oks, el Hermano Mayor 
(I’itoi) decapita un aguila cuyas plumas flotan hacia el cielo oriental y se 
convierten en nubes, marcando, de este modo, la victoria del heroe (Jose 
1983: 121). De aqul resulta claro el significado de colocar las plumas del 
aguila en la madriguera del koson, de donde se suponia que emergeria el 
agua de mar. Realmente, el lamento de los actores del wi:gita frente a las casas 
de Quitovac podria interpretarse como el graznido de un ave, posiblemente 
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un aguila. Ademas, la palabra wi:g, que significa “plumon” se supone origen 
del nombre ceremonial wi:gita. Muchas creencias se refieren al aguila como 
peligrosa, pero poseedora de poderes utiles a los humanos. Por esto, los 
bastones emplumados nunca se destruyen despues de los wi:gita. 


COMPULSIONES EMETICAS Y DE FUMAR 

El tabaco es crucial para las practicas rituales. De acuerdo con Underhill, 
los antiguos papagos cultivaban esta planta en sitios secretos (1965: 250). 
En Quitovac esta costumbre se acataba antiguamente en relacion con el 
wi:gita . 4 Actualmente, durante los preparativos bajo la ramada, los acto- 
res y asistentes mantienen una nube de humo constante. De hecho, uno 
puede relacionar el simbolismo del humo y el agua recordando que las 
nubes, como portadoras de lluvia, estan dibujadas en fragmentos de tela y 
se ostentan durante la procesion final del wi:gita. Ademas, las lluvias se 
propician soplando cuatro bocanadas de humo. 

El elemento acuatico posee propiedades curativas. Asl, no es sorpren- 
dente que a las nubes de humo se les atribuya virtudes terapeuticas. Anti¬ 
guamente en Quitovac vivian chamanes cuya reputacion se extendia a lo 
largo de toda la region. Una de sus tecnicas consistia en soplar humo de 
tabaco sobre la parte adolorida del cuerpo mientras agitaban una sonaja. 
Hay que recordar que en el wi:gita se decia que los pequenos cascabeles 
pegados al cuerpo atraian la lluvia. Dos de los chamanes, Cachito y Ratonto, 
tambien eran “gobernadores” de la aldea y controlaban el wiigita, privile- 
gio que muestra la superposicion entre las funciones chamanicas (terapeu¬ 
ticas) y las sacerdotales (ceremoniales). 

La importancia de la bebida durante el wi:gita ha disminuido conside- 
rablemente en los ultimos anos. De acuerdo con fuentes locales, se consu- 
mia ritualmente el vino de saguaro diez dias despues de haber empezado la 
cuenta calendarica del baston con incisiones. La bebida fermentada se po- 
nia en grandes jarras dentro de la choza ceremonial. Se cubria con una tela 
de ixtle humedecida con agua, sobre la cual germinaban rapidamente los 
granos de malz. El gobernador vigilaba el liquido ceremonial contenido 
en las jarras. Este vino de saguaro (llamado tepache en el espanol de 
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Quitovac) tenia poderes embriagantes y su consumo estaba regulado. Ac- 
tualmente esas jarras han desaparecido, aunque se conserva un ejemplar 
en una casa particular de la aldea. No se toleraban bebidas alcoholicas 
durante el wi:gita mismo. Solamente habia agua disponible para los acto- 
res y los musicos, y la llevaba una mujer joven. Se recuerda que la joven 
tenia prohibido poner la jarra de agua en el suelo. 

La elaboarcion de vino en Quitovac ha desaparecido junto con la des- 
truccion de la casa ceremonial. Sin embargo, podemos entender su signifi- 
cado comparandolo con una practica que se lleva a cabo en la Reservacion 
de Sells, en Estados Unidos. De acuedo con los informantes de Quitovac, 
durante la cosecha del fruto del saguaro se construia una casa circular 
cubierta con ramas de hediondilla. Como a la casa ceremonial, uno entra- 
ba a esta estructura a traves de un vano estrecho. En el interior se fermen- 
taba el jarabe de los saguaros en jarras de barro. Se dedicaban tres dias 
para consumir el vino terminado. En un espacio abierto frente a la casa, 
los hombres y las mujeres se sentaban en circulo por un dia entero, ingi- 
riendo grandes cantidades de liquido. Cuatro chamanes tenian la tarea de 
mantenerlos sentados. A cualquier bebedor que perdiera el conocimiento 
se le reemplazaba, mientras los otros continuaban bebiendo y evacuando 
el liquido por sus bocas e intestinos. 

De acuerdo con los mismos informantes, el proposito del ritual consis- 
tia en la purification del cuerpo y el espiritu. Las evacuaciones se destina- 
ban a fertilizar la tierra, un concepto similar al propuesto por Underhill, 
segun el cual la saturation del cuerpo era necesaria para provocar la satu¬ 
ration de la tierra (1969 a: 41). Las canciones, largas y numerosas, se can- 
taban durante tres dias. Alababan al vino y se referian a la ejecucion del 
ritual. En la actualidad esta fiesta casi ha desaparecido. La recoleccion de 
los frutos de saguaro ya no es ocasion para el encuentro de las aldeas; los 
papagos de esta reservacion le conceden prioridad a la crianza de ganado. 

En Quitovac no hubo nunca una ceremonia igual a la fiesta papaga mas 
septentrional del vino. No obstante, el acto de beber que antiguamente 
precedia al wi:gita expresaba la misma ideologia, especialmente la fertili¬ 
zation de la tierra a traves de procesos emeticos. De este modo, existe una 
semantica comun de los orificios corporales, especialmente la boca, la cual 
libera tanto humo como vino, los que regresan a la tierra como una lluvia 
de vomito. 
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Un prologo al wugita : EL ritual del bura 

Ciertas oscuridades en el wiigita se pueden explicar si examinamos el ritual 
de la caza del venado bura que lo precede inmediatamente en la antigua 
practica de Quitovac. Debido a que las leyes mexicanas prohiben la caceria 
del venado, esta ceremonia se suspendio en Quitovac en la decada de 1950, 
y en 1938 en Sonoyta (Cano Avila 1979: 138). A pesar de ello, los infor- 
mantes mas viejos han conservado recuerdos de la caza y todavia la prac- 
tican en La Angostura, en la Reservation de Sells. 

La caza del bura tiene lugar diez dias antes del wiigita. El gobernador de 
Quitovac conservaba un baston de hediondilla marcado con diez incisio- 
nes. De acuerdo con las fuentes locales, cada dia quitaba una serial que 
previamente habia tallado o marcaba una incision. La primera incision 
senalaba el inicio de la caza del venado, mientras que las dos ultimas repre- 
sentaban los dos dias del wiigita. Un mes antes de este ritual, el gobernador 
llamaba a los habitantes de Quitovac para explicar el protocolo de la cere¬ 
monia del venado y revisar los cantos y los movimientos de los actores. El 
cargo de dirigente de la caza ritual del bura comprendia el de dirigente del 
wiigita. De acuerdo con mis informantes, el doble oficio parece haber sido 
hereditario. Muchos de ellos recuerdan que diez dias antes de la caza del 
venado, los papagos de aldeas distantes (por ejemplo, Caborca, La Nariz y 
La Angostura) recibian paquetes de bastones, “la carta” con la cual contar 
los dias hasta el ritual. Parece que antiguamente, los palos se envolvian en 
un tubo de cana. Dichos paquetes no solo informaban que se celebraria la 
fiesta, sino que obligaban a las aldeas a estar presentes en ella. Se conserva 
esta costumbre en La Angostura. 

Consideremos el escenario de la caceria del bura. El primer acto tuvo 
lugar al amanecer, la persecution de un bura en Cerro Colorado, a lomo de 
caballo. El animal fue capturado vivo, muerto en una pequena laguna y 
suspendido entre dos ramas de arbol erigidas bajo una ramada. Despues se 
hirvio la carne y se guardo en sacos para que se distribuyera a los danzantes 
al dia siguiente. Durante la noche intermedia, habia una inusitada asocia- 
cion entre los hombres y las mujeres que no eran amantes ni estaban casados 
entre si. Al amanecer empezaba una danza. Hombres y mujeres, unos frente 
a otros en hileras sostenian palos y danzaban de la siguiente manera: los 
hombres golpeaban el suelo con un pie y las mujeres estaban arrodilladas. 
Como lo atestiguan muchos informantes, de vez en cuando, las parejas se 
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retiraban a un lecho seco de rio para el enamoramiento. Aparentemente 
esta conducta era tolerada y aun esperada. A1 amanecer, se dedicaban las 
ultimas canciones a las nubes para que cayera la lluvia. Durante el ritual, el 
gobernador permaneda en el interior de la casa ceremonial, haciendo nubes 
de humo para favorecer la lluvia. El vino de saguaro, colocado cerca de el, se 
distribuia despues del amanecer. El ritual acababa con una carrera hacia la 
pequena laguna de la aldea, con el consecuente bano en ella. 

La carne de venado se distribuia con muchas precauciones, una de las 
cuales consistia en que debia comerse sin sal. Solo algunos mexicanos, que 
vivian en Quitovac y asistian a la danza, le ponian sal y pimienta antes de 
comersela. El rabo del venado, que el gobernador puso en un palo y que se 
guardo celosamente, poseia propiedades profilacticas. Se empleaba para 
cuidar a la gente enferma durante este ritual y tambien para curar la enfer- 
medad causada por el wi:gita. Antiguamente, los chamanes frotaban los 
estomagos de los pacientes con el rabo para curar algunas enfermedades. 

El venado podia ocasionar muchos males, especialmente la inflama- 
cion corporal (Underhill 1985: 49). El peligro inherente a la caceria ritual 
del venado bura se puede entender si lo situamos en el contexto de las 
concepciones taxonomicas generates de lo papagos, que equiparan ritua- 
les y animates a los agentes de las enfermedades (Bahr, Gregorio, Lopez y 
Alvarez 1974: 33). Podemos observar que, asi como se cree que los atavios 
y objetos del ritual, entre ellos las plumas de pajaro, son elementos de 
fuerzas mayores, se atribuyen poderes semejantes a la cola del venado, la 
cual, debido a sus propiedades magicas, es un medio para actos de cura- 
cion y neutralization de hechizos. 

Para propositos comparativos, es importante examinar el ritual del ve¬ 
nado como se practicaba en Pozo Prieto. De nuevo, el rito permanece sola- 
mente en los recuerdos de la gente muy vieja. Se celebraba despues de la fiesta 
de San Juan, en los primeros dias de julio, en un espacio aislado proximo al 
lecho de un arroyo seco, por el camino que iba a Las Calenturas. Los cele- 
brantes eran papagos de las dos aldeas y de Las Norias. Este rito precedia al 
wi:gita celebrado en Quitovac. No hay memoria de un wi:gita local. Bajo la 
autoridad del gobernador, el kuash task (“dia del bura”) empezaba con una 
persecution en la que los cazadores agotaban al animal siguiendolo a lomo 
de caballo. Durante los periodos de descanso planeados, los hombres circu- 
laban un cigarro y cada uno tomaba cuatro bocanadas. Un vez que el vena¬ 
do estaba lazado o capturado a mano, se le dirigia una cancion, mientras lo 
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acariciaban desde la nariz hasta la cola. Lo mataba un hombre viejo desig- 
nado por el gobernador; despues se le desollaba y desentranaba. Sin embar¬ 
go, las partes internas se conservaban y se llevaban a las areas ceremoniales. 
En una lanza, un corredor llevaba la cola del venado al gobernador, el cual 
custodiaba ollas de tescuin (vino de saguaro) en el area ceremonial, un sitio 
abierto cerca de la villa. No hay casa ceremonial en Pozo Prieto. Dos (o 
cuatro) mujeres, designadas por el gobernador, cocinaban sin sal la carne 
del venado. Cualquiera que soplara sobre ella durante el proceso de coccion 
adquiria la “enfermedad del bura”. 

La danza para pedir lluvia se efectuaba en la noche. Los hombres y las 
mujeres formaban una fila perpendicular al oriente. Enfrente de ellos estaba 
dibujada sobre el suelo una linea vedada de harina de maiz. Habia ademas 
cuatro musicos cantantes, quienes tocaban la corita. Los danzantes, con los 
perniles de sus pantalones enrollados hacia arriba, usaban delantales. Sus 
brazos y torsos estaban decorados con lineas de arcilla, imitando al venado. 
Sostenian flechas en una mano y lanzas en la otra; aparentemente estos obje- 
tos eran medios para obtener lluvia. Los rostros de las mujeres estaban raya- 
dos con polvo, y sus brazos estaban manchados imitando al joven venado. 
Se daba oportunidad de cuatro interrupciones de la danza durante la noche, 
para el enamoramiento, como en Quitovac. Durante pausas mas pequenas 
se pasaba un cigarro entre los asistentes para que cada uno hiciera cuatro 
bocanadas. En la manana los actores se tomaban de las manos y circulaban 
cuatro veces alrededor del espacio ceremonial. El dirigente de la procesion 
usaba un cinturon con una campana. Luego, los hombres iban al rio Asun¬ 
cion para tomar un bano purificatorio y, finalmente, se pasaba vino de 
saguaro o de pitahaya entre todos los participantes. Un hombre lo habia 
vigilado toda la noche anterior. 

Al amanecer, al final del ritual, los musicos que habian tocado la corita, 
como en el wiigita, habian volteado sus canastas para recibir la carne de 
venado. Los atavios y objetos ceremoniales -el atuendo de los actores, los 
instrumentos musicales y la canasta con las plumas de aguila- se guarda- 
ban por el resto del ano, bajo los arbustos, en un lugar escondido. 

Los informantes enfatizan las estrictas reglas que gobernaban la cere- 
monia en Pozo Prieto. Cualquier error en la secuencia de los sucesos o en la 
coreografia (tal como transgredir la linea dibujada en el suelo), podian 
producir la “enfermedad del bura”. Como en Quitovac, para evitar la en¬ 
fermedad se podia llamar a un chaman que echaba humo sobre los actores 
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y restregaba sus cuerpos con la cola del venado sacrificado. De nuevo apa- 
rece un ritual terapeutico relacionado con los poderes chamanicos y poli¬ 
ticos y en afirmacion de ellos. La cola del bura es un medio curativo y 
tambien un simbolo de autoridad; la sostiene el gobernador, y no el cha- 
man, durante la mayor parte de la ceremonia. 

La fecha de celebracion de la caza del bura variaba de comunidad en 
comunidad. En Sonoyta se celebraba la noche del 23 de junio; en La An¬ 
gostura se retrasaba hasta agosto. De manera mas general, tal y como ha 
indicado Underhill (1979: 46), existia una diferencia en tiempo entre los 
papagos de la region sur, en donde el rito se celebraba al inicio de la esta- 
cion de lluvias, y los de la region norte, en donde precedia inmediatamente 
la migracion de las villas de verano a las de invierno. 

Hasta la decada de 1940, el ritual de la caza del bura era indudablemen- 
te importante en el sur. Los participantes mas viejos recuerdan sucesos a 
los que asistieron mas de mil personas que llegaron de los mas alejados 
rincones del Desierto de Altar. Una vez que terminaba el ritual, regresaban 
a sus hogares, solamente para reunirse durante unos cuantos dias para el 
wi:gita. La emigracion masiva de los papagos hacia el sur de los Estados 
Unidos y la prohibition mexicana de cazar buras, causaron la desapari- 
cion de la fiesta. Sobrevive en La Angostura, al sur de Arizona, en donde 
finalmente se establecio un grupo de Quitovac. 

Examinada cuidadosamente, la ideologia del ritual de la caza del bura 
tiene muchas similitudes a la del wi:gita. Por ejemplo, como senala Bahr, la 
pluma de aguila y la cola de venado estan explicitamente igualadas en una 
cancion del venado: “Esta mi cola: es similar a una pluma de aguila” (1979: 
256). Como un ritual de caceria, “el dia del bura” (kuash task ) muestra el 
valor terapeutico del venado, especialmente de su carne, el consumo de la 
cual es tanto un suceso festivo como una ocasion de fortalecimiento espiri- 
tual. Este es el alimento que I’itoi procuraba a su pueblo en el mito 
(Underhill 1969 b: 85). El sacrificio y el consumo del venado tiene una 
dimension “gastronomica” que esta ausente en la farsa de la caza del koson 
del wi:gita. Con todo, ambos rituales tienen el mismo proposito, el de 
atraer la lluvia y aumentar las cosechas. Asi, el dirigente del ritual, “el 
guardian del humo”, continuamente hace humaredas de tabaco en el inte¬ 
rior de la casa ceremonial durante los dos ritos. De acuerdo con Underhill, 
las cuatro bocanadas de humo permitian al ser humano establecer contac- 
to con el dios de la lluvia (1980: 164). 
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Del mismo modo que el wiigita, el ritual del venado crea un campo de 
fuerzas peligrosas. Underhill repara en la importancia de los cuatro dias 
de ayuno posteriores al wi:gita de Gu Achi (que no se lleva a cabo en 
Quitovac), con el objeto de liberar a los actores de la “magia” de la danza 
(1979: 47). En esta ceremonia del norte, dice, se tiene cuidado en quitar las 
pinturas del cuerpo de los actores, acto que se efectuaba en el sur, tanto en 
los ritos del venado como en el wiigita con un bano en la laguna. En la 
actualidad, el unico recuerdo de tales pinturas es el de Pozo Prieto. Se 
pueden percibir similitudes curiosas entre las descripciones de Pozo Prieto 
y los disenos en los miembros de los nanawicu, tal y como lo presento 
Hayden (1987: lams. 1 y 2). 

Otra analogia entre el wiigita y el ritual del venado, aunque mas expli- 
cita en este ultimo, es el despertar sexual a traves de la danza. La informan- 
te de Underhill, Chona, hace hincapie en la importancia del contacto fisico 
en las danzas, especialmente en la de la cosecha (que generalmente incluia 
cazadores de buras), cuando los varones agitaban sus sonajas con una 
mano mientras descansaban la otra sobre el hombro de una mujer con los 
senos desnudos (Underhill 1985: 60). Underhill afirma que en estos mo- 
mentos los vinculos matrimoniales normales se relajaban, de modo que la 
mujer en particular podia exaltar su sensualidad (1969 a: 197). 

En el mito de creacion pima, el Hermano Mayor (I’itoi), quien se bana- 
ba para recuperar su fuerza, estaba tan interesado en las jovenes adoles- 
centes que la humanidad necesito cazarlo y matarlo (Shaw 1968: 6). Chona 
menciona creencias similares respecto al Hermano Mayor (Underhill 1985: 
60). Estos usos miticos recuerdan la practica en Pozo Prieto, en donde, en 
efecto, los humanos imitan a los animales en un enorme ceremonial de 
casamiento. 

Por metonimia, el caracter erotico de la danza se aplica al ritual de la 
caza del venado y al acto de quitarle la cola como un trofeo. ^La matanza 
del venado es una metafora de la castracion, y el mito de la muerte del 
Hermano Mayor su debil eco? ^Existe una armonia de “sacrificio” en la 
copula ceremonial de los actores? Estas preguntas permanecen sin respues- 
ta debido a la reticencia de los informantes. El ritual del venado tiene lugar 
ya sea en una noche sin luna o en una debilmente iluminada. Bahr revelo la 
oposicion en algunos textos de canciones entre una regia predatoria diur- 
na (por la cual los hombres persiguen al venado) y una regia nocturna de 
expiacion (por la cual los hombres entonan canciones) (1979: 266). Ade- 
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mas, los zoologos aseguran que los venados estan mas activos en las noches 
sin luna (Olin 1982: 10). En Pozo Prieto, se considera que los eclipses dan 
ocasion para los apareamientos entre los seres celestiales. Durante los eclip¬ 
ses, se recluye a las mujeres para evitar la “quemadura” que cause deforma- 
cion al nino por nacer. Esta concepcion del desequilibrio termico recuerda 
la prohibicion en Pozo Prieto de soplar sobre la carne de venado mientras 
esta se cocina, prohibicion que es un atemperante prematuro. Uno puede 
decir que el excesivo calor causado por la danza se contrarresta por medio 
de un bano en el arroyo. Todos los informantes de Sonora estan de acuer- 
do en que la ceremonia del venado solamente puede tener lugar cerca del 
agua, en la cual los danzantes pueden refrescarse en una purificacion final 
y vivificante. 

Algunas creencias acerca del Demonio aclaran el simbolismo del ritual 
del venado. En Pozo Prieto se dice que el Demonio puede aparecer en for¬ 
ma de venado. Esta historia la conto un hombre que fue de cacerla; dispa- 
ro a un venado, pero no lo derribo. Cuando volvio la vista, no encontro 
huella del animal; en su lugar descubrio un sedimento de oro, que proba¬ 
ba que el animal era realmente un demonio (jiawul ). No es sorprendente 
encontrar la figura del Demonio relacionada con la peticion de agua. El 
Demonio tambien gobierna el espacio subterraneo en San Francisquito, 
en donde tiene lugar otro ritual de curacion y de propiciacion de la lluvia 
con la veneracion a un santo catolico. 


Sal, sangre y mar 

Las prohibiciones respecto a la ingestion de sal durante el ritual, menciona- 
das por todos los informantes, proporcionan una via hacia aspectos ocultos 
de la cosmovision de los papagos. Antiguamente, los indios de Quitovac se 
especializaban en la extraccion de trozos de sal de los bancos ubicados a todo 
lo largo del Mar de Cortes. En la aldea utilizaban un poco de la sal, y vendlan 
el resto a un almacen del otro lado de la frontera, en los Estados Unidos, por 
medio de un comerciante americano. Otros papagos comerciaban mas al 
norte, entre los pimas, para obtener frijol y grano (Webb 1982: 65). La ruta 
de la gente de Quitovac hacia el mar pasaba cerca de Los Medanos, “los 
medanos de arena” mencionados por Kino (Ives 1989: 29). 
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Antiguamente se ritualizaba la recoleccion de sal; sin embargo en 
Quitovac no hay ya ningun rastro de esto. Se colocaban bastones de ora- 
cion a lo largo del camino; se arrojaba harina de maiz sobre las olas y se 
echaban al agua mas bastones de oracion. El viaje, que se dice requeria tres 
dias, se entendia como una prueba de virilidad, puesto que todas las fuen- 
tes afirman que el oceano se concebia como un poder peligroso (Underhill 
1969 b: 232). La amenaza del mar se clasificaba como femenina. Underhill 
dice que, de acuerdo con la creencia, el oceano rechazaria la harina de 
maiz ofrecida por un hombre cuya esposa fuera “peligrosa” (que estuviese 
menstruando); pero que al hombre cuya esposa no estuviera en dicho 
estado se le concederia una vision magica (1969 b: 235). Ademas, se orde- 
naba a los peregrinos de la sal que iban por primera vez que tomaran 
nuevo equipo, con el fin de evitar que llevaran objetos contaminados por 
mujeres embarazadas o menstruantes (1969 b: 213). 

En el ritual del venado, la prohibicion respecto al uso de la sal impide 
que la sustancia femenina peligrosa destruya el poder de la carne masculi- 
na del venado. Podemos comparar esta prohibicion sobre los varones con 
una similar impuesta sobre las hembras en la epoca de su primera mens- 
truacion. Se las recluia en su hogar y se las sujetaba a drasticas restricciones 
dieteticas, incluyendo la abstinencia absoluta de la sal. Una chaman daba 
a la joven una bebida de tierra triturada con el objeto de purificar su 
cuerpo. Por consecuencia, la prohibicion de la sal parece corresponder 
directamente con un tabu acerca de la sangre. 

Parece que la sal causa excesiva retencion de la peligrosa sangre femeni¬ 
na. En el ritual del venado, la fuerza de la carne y el poder terapeutico 
prohiben el contacto con la sal, femenina, impura. Esta creencia muestra 
una polaridad entre lo masculino (venado, saludable) y lo femenino (mu- 
jer, sal, enfermedad, hechiceria). En estos aspectos notamos una diferencia 
en los dos rituales. En el wi:gita, las mujeres asisten, pero no pueden parti- 
cipar en ninguno de los actos esenciales, mientras que en la ceremonia del 
venado su presencia es necesaria, aunque solamente despues de que se ha 
capturado al animal. Paradojicamente, el venado parece adquirir eficacia 
solamente despues de que muere, puesto que la conservacion de su cola 
mantiene su vida sobrenatural. 

Tras estas admoniciones estan los peligros de la fisiologia sexual de la 
hembra. El ritual del venado demuestra la necesidad de protegerse a si 
mismo tanto de la sangre menstrual como de la sal. Esta tesis la conflrman 
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las prohibiciones sexuales en la epoca de la menstruacion. Rusell dice que 
para los papagos, la prohibicion de la ingestion de sal se prolonga por 
cuatro dias despues del ritual (1980: 266). Como hemos visto, la ceremo- 
nia completa es una metafora del apareamiento de los sexos, tanto de ani- 
males como de humanos. En Quitovac, se advertia a la gente que no tuvie- 
ra relaciones sexuales antes de la caza; la creencia local sostenia que el olor 
vaginal repeleria al venado. En Pozo Prieto, los hombres cuyas mujeres 
estuvieran menstruando no tendrian suerte en la caceria. 

Tambien son notables los comentarios de Chona respecto a la invalida- 
cion de los hombres para la guerra cuando sus esposas estaban menstruando 
(Underhill 1985: 41). La prohibicion de tocar a las mujeres menstruantes o 
incluso el que ellas vean las flechas de su esposo, acentua sutilmente la 
oposicion entre la sangre menstrual y el poder viril. Esta regia explica 
tambien la prohibicion de las mujeres para la caza del venado y la ceremo- 
nia subsecuente. Como en el wi:gita, el resultado basico es el crecimiento: 
la germinacion debe protegerse. De este modo, para las mujeres 
menstruantes esta prohibido visitar los jardines o los campos, ya que su 
presencia podria secar las plantas. De modo similar, a los espectadores del 
wi:gita se les prohibe comer plantas en crecimiento cerca del area ceremo¬ 
nial, especialmente frijoles de mezquite. 

En la segunda version cosmogonica de Quitovac, en la cual se hace 
referencia al caracter pelagopompo del koson, se confirma la relacion en¬ 
tre la sal y la sangre menstrual. ^Podriamos decir que la norma en contra 
de la ingestion de sal es una precaution simbolica en contra del flujo mari- 
no? Y ;hasta que grado es sal la “sangre del mar”? Hay que recordar que 
durante la purification ritual, despues del primer periodo menstrual de 
una nina, esta es ornamentada con prendas que traen los hombres de sus 
peregrinaciones de la sal (Underhill 1985: 61). Por tanto, la yuxtaposicion 
de la sal y la sangre no es arbitraria. Esta hipotesis de la identification de la 
sangre menstrual con la sal, que formule con vacilacion en 1989, se refuerza 
con la information adicional que obtuve en Quitovac al ano siguiente: los 
bancos de arena del oceano se tornan rojos a intervalos mensuales regula- 
res. Asi, explico el informante, “el mar es exactamente como una mujer” 
por que se somete al mismo ritmo. En este contexto tambien podemos 
citar a Chona respecto a la reclusion menstrual: “Yo tuve que permanecer 
cuatro dias y despues ya no volvi a ser peligrosa. Entre nuestra gente todo 
se rige por cuatro y el Hermano Mayor lo arreglo de tal modo que incluso 
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esto debe ser de esta manera” (Underhill 1985: 59). Como una buena 
hermeneuta, Chona advierte la incidencia del numero cuatro en los proce- 
dimientos rituales. Por esto, es tentador proponer una cierta teoria acerca 
de la recurrencia del numero cuatro en el origen de las reglas rituales, que 
comprenden “incluso esto”: todo se rige por el cuatro en la cultura papaga 
con base en los cuatro dias de la menstruacion. Durante su primer perio- 
do, las jovenes deben evitar el uso de la sal debido a la relacion entre esta y 
el flujo sanguineo. Puesto que la sal esta “bendita” y debe manejarse con 
cuidado (como la sangre), no debe desperdiciarse. 

Examinemos ahora la creencia de Quitovac conforme a la cual las mu- 
jeres menstruantes no pueden meterse al oceano. Sugiero como hipotesis 
que esta precaucion se refuerza para evitar el contacto con una substancia 
contaminante (agua de mar), y quiza para evitar que se duplique su efecto. 
Durante la peregrinacion de la sal, los hombres, a pesar de sus temores, se 
tienen que arrojar cuatro veces a las olas. ^Este miedo era una medida de 
prevention de un flujo patogeno, o era este acto una entrada al ambiente 
amniotico? No lo podemos decir. Concebido como un fluido esterilizante, 
el agua salada es como el paisaje desierto que limita el mar local, la region 
inhospita de los medanos costeros. La lejania del elemento marino parece 
ser una respuesta a la necesidad de obtener condiciones optimas para el 
intercambio sexual esencial para la reproduction sin el riesgo de las enfer- 
medades transmitidas por el oceano. Esta es la esencia de la prohibition 
relativa a la sangre. Si el mar es la fuente de los desordenes atmosfericos, 
tambien lo es la sangre menstrual. En Pozo Prieto la gente cree que tal 
sangre causa torbellinos y tornados. De este modo, los temores a la sal y la 
sangre encierran al wiigita dentro de las reglas disenadas para evitar el 
contacto con estos elementos. 

En el analisis final, el simbolismo del agua tiene dos aspectos. Como 
energia, el agua dulce fertiliza la tierra y purifica el cuerpo. Al final del 
wi:gita, un bano en el arroyo purifica a los danzantes despues de sus juegos 
eroticos. Como patologia, el agua salada esta asociada con la esterilidad y 
la hechiceria (puesto que la peregrinacion de la sal era una ocasion para 
adquirir suenos, bendecidos por los milagros, y para adquirir poderes 
espirituales que podian ser empleados para danar a otros). Por esta razon 
la entrada al oceano necesitaba estar ritualizada (Pozo Prieto). La prime- 
ra historia original del wi:gita representa cierto tipo de version neutral en 
la cual puede incorporarse la modification de los elementos. Otra version 
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afirma que la extension del mar hasta sus actuales limites se debio al traba- 
jo de las hormigas. Se dice que esta posicion del mar es precaria, porque el 
mundo puede cubrirse de agua en cualquier momento. Con esta logica 
podemos imaginar el ne:big (“monstruo del mar”) como una metafora del 
oceano, de una cosa que traga y hace que crezca la turbulencia. Estas ideas 
pueden haber sido formalizadas en un “paradigma menstrual” general. 


Del wv.gita al culto a San Francisco 

La decadencia del wi:gita en las ultimas dos decadas causa amargura a los 
papagos tradicionales. Creen que la participation efectiva en la ceremonia 
incrementaria inmediatamente la cantidad de lluvia. Esta preocupacion 
tiene dos componentes: que existe un lazo causal entre el ritual y la lluvia, 
y que se requiere la action humana para estrechar este lazo. De este modo, 
no solo se necesita la simple aceptacion de la regia, sino tambien una par¬ 
ticipacion activa en el ritual. Por esta razon, los mas viejos persisten en 
ensenar el wi:gita a los jovenes papagos. Sin embargo, como la mayoria de 
la gente joven no participa en la agricultura, no considera obligatorias 
estas actividades ceremoniales. 

Los riesgos son grandes para la gente mayor. De manera unanime se 
quejan de la escasez de lluvia, de lo cual culpan a la decadencia del wiigita. 
De acuerdo con ellos, al abandono del ritual seguirian calamidades natu- 
rales o actos de hechiceria. Se asegura que algunas enfermedades derivan 
de animales, especialmente del venado, del que se dice que es “como un 
santo”. La gente vieja recuerda tambien que los papagos antiguamente 
eran fuertes y relativamente libres de enfermedades. La perdida de “creen- 
cias” se acompana de la declination de la “fuerza” vital, un desequilibrio 
homeostatico que hace a la gente mas vulnerable a lo patogeno. 

Desviemos ahora la atencion del ritual hacia las imagenes religiosas. De 
todos los santos que veneran los papagos, San Francisco es el unico alrede- 
dor del cual se ha desarrollado un verdadero culto. Nolasco menciona una 
veneration a San Ignacio, pero no he oido nada al respecto (1979: 19). 
Ciertamente San Francisco hace que llueva. Los papagos, siempre sensi- 
bles al clima, advierten que una lluvia fina comienza normalmente en los 
dias que preceden al dia de la fiesta del santo, el 4 de octubre. Una segunda 
lluvia cae normalmente varios dias despues de la fiesta. El par de lluvias se 
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conoce popularmente como “cordonazo de San Francisco” o kipata en el 
papago mexicano local. 

Como es bien conocido, los papagos celebran la fiesta de San Francisco 
Xavier el 4 de octubre, una fecha normalmente reservada para la venera- 
cion de San Francisco de Asis. La fiesta se ha celebrado por largo tiempo en 
Magdalena de Kino; pero de acuerdo con Spicer, el culto se expandio enor- 
memente en los anos posteriores a 1890 (1981: 139). Esta peregrinacion 
multietnica refine a mexicanos, yaquis, pimas y papagos de la parte orien¬ 
tal de la Reservacion de Sells y de San Xavier del Bac. Los de la parte occi¬ 
dental de la Reservacion de Sells (Pisinimo y La Angostura) y de Ajo, pre- 
fieren ir a San Francisquito, un lugar en el municipio de Caborca. En la 
capilla de San Francisquito existe una estatua del santo. Creen que es el 
autentico San Francisco, mientras al de Magdalena lo consideran como 
una copia de madera. 

Se pensaba que la aldea de San Francisquito estaba habitada por fuer- 
zas peligrosas y que habia oro enterrado. Por esto, rigurosamente se con- 
serva libre de la suciedad humana, principalmente de la defecacion. A un 
informante que fue ahi en una peregrinacion le vino la necesidad de defe- 
car y, a medida que se ponia en cuclillas, tuvo la vision de uno de sus 
antepasados. El episodio recuerda el de una creencia similar, que una per¬ 
sona sobrenatural se aparecia a la gente que viajaba en la noche. Esta figu- 
ra camina sin ruido y se niega a hablar. Ademas, la creencia en la presencia 
de oro en la aldea supone tambien la presencia del Demonio. Se dice que 
tiene ojos de carbones ardientes, una larga cola, patas como un perro y 
que vive en la aldea de La Proveedora (Bahr ha mostrado como el Demo¬ 
nio se relaciona con las minas, con el ganado y con el oro 1988 a: 78). Esto 
repite las creencias que se relatan a todo lo largo del Mexico rural desde la 
epoca colonial. 

Varios relatos miticos describen una pelea entre I’itoi y el Demonio por 
la division del mundo. Tal vez tambien existan historias en las cuales el 
Demonio se enfrenta a San Francisco; sin embargo, no tengo information 
sobre ellas. Aun sin estas historias, podemos ver que el santo esta cargado 
de una peligrosa energia. De este modo, el chaman Gregorio clasifica al 
santo entre los sujetos peligrosos del mundo (Bahr, Gregorio, Lopez y 
Alvarez: 1974: 33). 

Hemos visto que San Francisco detesta la contamination fisica (defeca¬ 
cion). Tambien detesta el pecado. Como en Magdalena, a su estatua, ubi- 
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cada en una capilla de Sonoyta, se la adora besandole las manos y tocando 
su cara. La gente eleva la cabeza para acariciarla y se dice que aquellos cuyos 
pecados son demasiado grandes no pueden levantarla. En San Francisquito, 
donde se lleva al santo de casa en casa durante la fiesta, tambien se dice que 
quien se encuentra en estado de pecado no puede levantarlo. 

Las oraciones para la fiesta del santo, en octubre, son una mezcla de 
suplicas para curar la enfermedad y para pedir lluvia. En Sonoyta, la histo- 
ria se refiere a un ganadero que oro por lluvia. Cuando esta cayo al dia 
siguiente, el hombre sacrifico un becerro. Se dice que a principios de este 
siglo, las ofrendas de alimento eran el aspecto mas importante de las devo- 
ciones en San Francisquito. Parte de la comida se distribuia a los peregrinos 
visitantes, ya que no se permitian las transacciones monetarias en el lugar. 
En la actualidad, las devociones al santo toman diferentes formas. Primero, 
existen adoraciones de pequenas imagenes que se guardan en las casas de la 
gente. Segundo, en Sonoyta se visita al santo durante todo el ano en un 
capilla ubicada en el ejido papago. En la noche del 3 de octubre, una gran 
multitud asiste a una misa para el santo. Ademas de la misa, hay una vigilia 
toda la noche, durante la cual se reza el rosario y la novena. La multitud se 
presenta ante el santo y luego pasa el resto de la noche danzando al compas 
de la musica de una orquesta del pueblo papago de Santa Rosa. 


LOS DOS PILARES DE LA RELIGION 

Aunque los rituales parecen pertenecer a dos religiones diferentes, el wi:gita 
y la devocion a San Francisco muestran influencia mutua. Los papagos se 
consideran cristianos, ya sea catolicos o protestantes. Como senala Bahr, 
estos ultimos pueden considerarse como ligeramente diferentes dentro de 
una cristiandad “sonorense” popular comun (1988 b: 150-151). Toda la 
religion papaga es sincretica, como lo ejemplifica la aplicacion de la pala- 
bra ostensiblemente cristiana de “Dios” (en papago Tiosh) a la cultura del 
heroe Montezuma-I’itoi. En verdad, la figura de Montezuma se coloca en 
el punto de union de los elementos coloniales y las tradiciones indigenas 
del Gran Suroeste. Los informantes de Quitovac y Sonoyta identifican a 
Montezuma con la figura de un semidios protector de los papagos. Lo 
precario de la condicion del mundo humano se revela en las precauciones, 
prohibiciones y represiones de las cuales se rodea el ritual. Cada una de las 
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oraciones del ritual implica una advertencia respecto al posible fracaso del 
todo. Este sentimiento de un universo fragil, se deriva de la nocion de que 
el caos original esta obligado a repetirse, puesto que el tiempo es ciclico. En 
efecto, Bahr observa que la cosmovision pima carece de la nocion de una 
creacion definitiva y de que los elementos que comprenden la naturaleza y 
la humanidad permanecen necesariamente en un estado de interaccion 
(1983: 77). 

En este universo amenazado por el desequilibrio, Montezuma tiene un 
papel de gran importancia. No solamente es el dispensador de la lluvia, 
sino que puede evitar la formacion de nubes. Tambien controla el elemen- 
to marino, el cual tiene fuerza propia para tragarse a los hombres en su 
vortice. Mientras tanto, el mar posee una cualidad redentora, ya que arras- 
tra a todos los pecadores (San Francisco, senor de la lluvia, tambien es el 
patron de los Pescadores). Estas creencias concuerdan con el papel del 
wi:gita en la regulacion de la lluvia. En 1937 no se llevo a cabo la ceremo- 
nia. En los dos anos siguientes llovio hasta el punto de diluvio, por lo que 
los papagos decidieron restablecer la ceremonia el siguiente ano. 

Una nocion final surge de la comparacion del wiigita y sus varios mitos 
de fundacion. Esta es la nocion de un dinamismo de flujos que los hombres 
intentan controlar bajo la direccion de Montezuma, una criatura invisi¬ 
ble, un espiritu. Dentro de todas las formas de creencia, vigila a todos los 
papagos. En esta region, el termino “Montezuma” toma prioridad sobre 
I’itoi en referencia al dios. En Quitovac, la gente dice que Montezuma- 
I’itoi era, en tiempos pasados, el senor de la montana Baboquivari. Cuan- 
do se le ahuyento de ella debido a que se robo a una mujer, encontro 
refugio en el Cerro Pinacate, donde todavia tiene su hogar. 

^Se refieren los dos nombres a un solo personaje? Las opiniones locales 
difieren en este punto. La mayoria de la gente los combina; sin embargo, 
unos cuantos sostienen la distincion, indicando a uno u otro como el senor 
de Baboquivari. Todo aquel que hace la separacion ignora el episodio de la 
huida. Sin embargo, algunos de los que distinguen entre Montezuma e 
I’itoi sostienen que el primero vive en Pinacate y el ultimo en Baboquivari. 

En el mito local de la inundacion, los indigenas fueron a Pinacate a 
pedir la ayuda de Montezuma. Se dice que los antepasados pidieron a la 
“gente de la arena” (nomadas residentes alrededor de los volcanes) que los 
liberara del monstruo. Mas tarde fue a Montezuma a quien dirigieron su 
suplicas. Al presente, los papagos creen que hoy viven seres humanos bajo 
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el Pinacate, y que esta gente viaja al otro lado del Mar de Cortes por un 
tunel. Se cree que cuando un papago muere y se le entierra propiamente, 
su alma se reune con I’itoi en el interior de su morada. 

Ningun objeto o simbolo en el xvi:gita alude a practicas cristianas. De 
manera similar, el culto a San Francisco esta libre de cualquier referencia a 
practicas indigenas. Ademas, Steen, en su descripcion del wi:gita de Gu 
Achi, se asombro de no encontrar ningun rastro de cristiandad (1987: 
319). La misma situacion prevalece en Quitovac actualmente; sin embargo 
esta ausencia no deberia conducirnos a subestimar las funciones particula- 
res de la religion catolica. La anulacion de referencias mutuas no deberia 
enmascarar una profunda analogia de sus intenciones. Ambos cultos com- 
binan lo curativo con la peticion de lluvia, y esta afinidad entre las dos 
devociones esta explicita en las acciones. De este modo, una vez que el 
wi:gita ha concluido, filas de papagos via)an a San Francisquito para efec- 
tuar una “promesa” ante la estatua del santo. La combinacion de los dos 
rituales manifiesta un deseo de acumular energia a traves de las dos figu- 
ras, Montezuma y San Francisco. Pero, ^que lazos genealogicos unen a 
estos dos sobrenaturales? Dado que Montezuma-I’itoi ha sido asimilado 
con Dios (esposo de la Virgen y padre de Cristo), la relacion de Montezuma 
con San Francisco se vuelve imprecisa. Los dos son parientes, y lo prueba el 
hecho de que poseen poderes identicos. 

Los papagos confirman su cristiandad, en primer lugar, por medio de 
la imagen de San Francisco, y el resto de su practica religiosa es mas bien 
periferica a este culto. De hecho, la paradoja de la “pureza” cultural del 
wi:gita es que los papagos atribuyen a San Francisco funciones similares a 
las de Montezuma. Tal vez a traves de esta configuracion podamos explicar 
la adscripcion de los papagos a esta “cristiandad del desierto”. Solo conser- 
van un elemento del catolicismo: una imagen divina protectora sobre la 
cual se proyectan preocupaciones e incertidumbres que no tienen cabida 
en la historia cristiana. Los papagos hacen concesiones a la cristiandad 
solamente al grado en que conviene a sus intereses terapeuticos y meteoro- 
logicos. 

Asi, la figura de San Francisco no aparece fundamentalmente diferente 
de la de Montezuma con respecto a las intervenciones ambientales. Este 
santo eclipsa al resto del panteon cristiano, del cual solo la Virgen de 
Guadalupe recibe tambien la devocion particular de los papagos. Existe 
una capilla consagrada a ella en Quitovac; pero cuando se derrumbo, na- 
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die la reparo. Las imagenes de esta capilla se trasladaron a una casa parti¬ 
cular. Desde 1988, una casa deshabitada que se transformo en capilla al- 
berga de nuevo a esta virgen. Antes del dia de su fiesta, el 12 de diciembre, 
se transporta la imagen de casa en casa en unas andas, cargada por dos 
mujeres jovenes. Del 1 al 12 de diciembre, cada noche la pasa en una casa 
diferente. La peregrinacion al principal santuario de Guadalupe del 
Tepeyac, en la ciudad de Mexico, no se considera importante. Ademas de la 
fiesta de San Jose, modestamente honrado en Quitovac, y de la Santa Cruz 
(el 3 de mayo), solamente la fiesta de San Juan recibe especial atencion. 
Esta ultima se celebraba con carreras de caballos, en las cuales el objetivo 
era agarrar la cabeza de un gallo que estaba enterrado en el suelo (expre- 
sion de la difundida costumbre hispanoamericana de la decapitacion ri¬ 
tual del polio). La fiesta de San Juan tambien se parece al juego de gomi, 
esto es, una carrera para patear una pelota de madera desde el Cerro de 
Quitovac hasta el area del wi:gita. Aunque tales carreras tienen un sentido 
religioso en cualquier otra parte del suroeste indigena norteamericano, 
nada de esto se recordaba en Quitovac. La Primera relacidn de Velarde, 
sobre los pimas superiores, en el siglo xvn, menciona un ritual identico 
llamado el guagu mari. Obviamente, uno nota la analogia al final de la 
carrera en el ritual de la matanza del bura, relatada anteriormente; pero 
ningun informante ha afirmado que la carrera del gomi tenga anteceden- 
tes ideologicos similares. En Sonoyta, como se ha descrito, el ritual del 
bura se celebraba el dia de la fiesta de San Juan. 

Con el fin de entender las diferencias fundamentales entre San Francis¬ 
co y Montezuma debemos regresar a la ultima posicion en los cultos de los 
papagos. Esto ocasiona un problema historico que llega a las comunida- 
des pueblos procedente del Altiplano Central mexicano. En la tradicion de 
Quitovac existe una idea dominante, presente tambien entre los indios 
pueblos, relativa a un heroe redentor. De acuerdo con una version recogi- 
da hacia finales del siglo xix, Montezuma se opone al Gran Espiritu, quien 
al final hace que aquel desaparezca despues de una alianza con los espano- 
les (Parmentier 1979: 621). Este relato recuerda los mitos de los indios 
pueblos que asignan a Montezuma el papel de un dirigente historico de 
una migracion tribal, tema que ha desaparecido de Quitovac. Una version 
publicada por Dumarest en 1919 es mas cercana a la creencia local, ya que 
incluye una resurreccion. Este mito tambien menciona un gigante y un ave 
antropofaga (Parmentier 1979: 621). 
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Curiosamente, mientras evocan temas de los indios pueblos, tales como 
la nocion de un mundo en equilibrio y la ensenanza a los humanos, el 
Montezuma de Quitovac es diferente debido a su participacion en la com- 
pleja figura de “Dios”. Siguiendo la nocion de Spicer de “compartimentacion” 
la cual separa rigurosamente al nativo del espanol, Parmentier sugiere que 
Montezuma es el punto de contacto y, en consecuencia, de conflicto entre la 
religion de los indios pueblos y la cristiandad espanola (1979: 619). Es dife¬ 
rente entre los papagos, quienes emplean la palabra “Dios” para designar un 
campo semantico diferente. En Quitovac, la asimilacion de “Dios” y 
Montezuma es reconocida ampliamente. Llega a incluir el corazon del mons- 
truo que mato el heroe. Aun mas inquietante es el hecho de que el termino 
tiosh, la variante papago de “dios”, designa al aguila real, una de las divinida- 
des centrales del wiigita. El enigma desaparece cuando recordamos la exis- 
tencia del Sol como una figura mediadora: ambos poderes se mezclan en el 
Sol. 

Las dos figuras culminantes de la religion papago, Montezuma y San 
Francisco, tienen atributos intercambiables de curacion y control del cli- 
ma. En contraste con la interpretacion de los indios pueblos, no estan ni en 
conflicto ni completamente separados. Su intercambiabilidad se extiende 
a la patologia. De este modo, las imagenes de San Francisco que vuelven de 
las peregrinaciones deben purificarse para que sus duenos no se vean afec- 
tados por la “enfermedad del santo” (Bahr 1983: 199). La naturalizacion de 
San Francisco es evidente en la representacion del santo como un tecnico 
capaz que esta al servicio de las preocupaciones personales de la gente, y 
que simultaneamente representa a la iglesia catolica. Por su parte, 
Montezuma ocupa una posicion directiva. Define un modus operandi so- 
bre la base de que el mundo puede mantenerse en equilibrio, especialmen- 
te a traves del wi:gita. De este modo, el sistema religioso papago aparece 
ahora completamente dominado por esta mezcla de las configuraciones 
simbolicas de Montezuma y San Francisco. A traves de esto, la cristiandad 
y la religion nativa se someten a un complejo proceso de sustitucion del 
status y la funcion. 


Conclusion 
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Una preciada reliquia de una tradicion cultural a la deriva, el wi:gita de 
Quitovac, ofrece un dramatico panorama dentro de una de las principales 
preocupaciones de las culturas de cazadores y recolectores del suroeste 
americano y el noroeste mexicano. A estas preocupaciones, el wi:gita trajo 
una solucion global, indicando como tratar la enfermedad biologica para 
garantizar el exito en la cacerla y para regular la lluvia. Esto, por medio de 
la formacion de una logica sacrificial de acuerdo con la cual la muerte da 
origen a la vida. 

Los antiguos papagos, esparcidos en la inmensidad del Desierto de So¬ 
nora, todavla encuentran identidad y fe en Quitovac. No sin dolor, inten- 
tan mantener los fundamentos de su creencia, atrayendo a los jovenes, 
quienes estan muy poco motivados, ya que han sido absorbidos por la 
cultura americana de consumo. Bahr observa que la imposicion del calen- 
dario moderno, con su division entre dlas laborables y fines de semana, es 
un factor adicional en la secularizacion y la decadencia del wi:gita. La cere- 
monia es empujada a la periferia de la semana, en donde se mantiene con 
dificultad (Bahr 1988 b: 166). Ademas, la division del territorio papago 
entre los Estados Unidos y Mexico descentraliza el wi:gita, ya que general- 
mente lo organizan personas que viven al norte de la frontera internacio- 
nal. Por su parte, los habitantes de Quitovac luchan por reorganizar su 
lenguaje perdido y su patrimonio religioso. 

De este modo, el acto cabal de mantener al wi:gita de Quitovac origina 
nuevos deberes y relaciones de poder que desaflan el futuro de un ritual 
comprendido entre las demandas de tradiciones nativas y catolicas. Dos 
figuras heroicas simbolizan esta doble compulsion: por un lado 
Montezuma, senor del wiigita, quien rige el dominio de lo ultimo, del se- 
creto y de la costumbre heredada por los antepasados; del otro, San Fran¬ 
cisco, patron de la religion publica, garante tambien de la fuerza de la fe, 
sin la cual el mundo volverfa al caos original. 
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